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Utopia y Praxis Latinoamericana nace como una respuesta a la situacion de conflictividad politica que 
atraviesa actualmente la democracia y la sociedad latinoamericana. Pero tambien nace como una 
respuesta comprometida con el analisis filosofico y la interpretation historica de la cultura y las ciencias 
sociales frente a la crisis de la Modernidad. Respuesta que procura la creation de nuevos/as actores y 
escenarios a partir de los cuales se hagan posibles ineditas alternativas para la teoria critica y el cambio 
social efectivo. Una respuesta en dos sentidos: la utopica porque todo proyecto existencial autentico 
debe enmarcarse y definirse por el universo de sus valoraciones humanas; la practica porque, a 
diferencia de la necesaria teoria, implica un tipo de action cuyo movimiento es capaz de dialectizar la 
comprension de la realidad, pero tambien de transformar a los sujetos que la constituyen. Con lo cual la 
notion de praxis nos conduce de retorno a la politica, a la etica y, hoy dia, a la ciencia y a la tecnica. Es 
una respuesta desde America Latina, porque es a partir del ser y pensar latinoamericano que la praxis 
de nuestro proyecto utopico se hace realizable. 

Utopia y Praxis Latinoamericana es una revista periodica, cuatrimestral, arbitrada e indexada a nivel 
nacional e internacional, editada por la Universidad del Zulia (Maracaibo, Venezuela), adscrita al Centro 
de Estudios Sociologies y Antropologicos (CESA) de la Facultad de Ciencias Economicas y Sociales, y 
financlada por el Consejo de Desarrollo Cientifico y Humanistico (CONDES) de esta misma Universidad. 
Las areas tematicas que definen el perfil de la revista estan insertas en las siguientes lineas del 
pensamiento iberoamericano y latinoamericano: Filosofia Politica Latinoamericana, Historia de las Ideas, 
Epistemologia, Teonas y metodologias de las Ciencias Sociales, Antropologia social, politica y filosofica, 
Etica y pragmatica, Filosofia y dialogo intercultural, Estudios de Genera. Las sub-areas respectivas a 
cada area general seran definidas por el Comite Editorial, con la ayuda de sus respectivos asesores 
nacionales e internacionales, a fin de establecer la pertinencia de los trabajos presentados. 

Interlocuciones es la coleccion de dossiers tematicos que presenta la revista internacional de Filosofia 
y Teoria Social Utopia y Praxis Latinoamericana a la comunidad internacional de investigadores/as de 
America Latina y otros continentes, comprometidos con la episteme inter y transdisciplinar del 
pensamiento critico, alternative, emancipador y decolonial. Los perfiles editoriales de esta coleccion son 
transversales entre las diversas disciplinas de las ciencias sociales lo que permite abordar cuestiones de 
relevancia que por su novedad requieren de una difusion entre redes de investigation internacionales. 
Su objetivo principal es publicar practicas discursivas consonas con otra comprension de las 
problematicas actuales de la filosofia politica y las ciencias sociales. A partir de experiencias emergentes 
que puedan transformar en su praxis las relaciones subjetivas de la convivencia que se desarrolla en el 
espacio publico, el interes y proposito es hominizar el mundo de vida que sirve de sostenibilidad a la 
racionalidad del S. XXI. Saberes y epistemes radicalmente cuestionadoras que, en su presente actual y 
provenir posible, logren desconstruir los “puntos de apoyo” de la politica de la Modernidad y generar 
otras relaciones de alteridad, perspectivas, vertices, encrucijadas y convergencias, que se encuentran 
implicadas en las dinamicas no lineales de la cultura y la Historia. Hoy dia, en la era de la Globalization y 
las hegemonias tecno cientificas, el valor politico y trascendencia del sujeto vivo se encuentran en riesgo 
de fenecer. Las crisis del modo de production y reproduction de los bienes materiales para satisfacer las 
contingencias de la vida, reclama la conciencia de un deber ser con suficiente fronesis para reescribir la 
otra Historia que pueda eliminar la aporia de sus propios fines... 


Utopia y Praxis Latinoamericana es una publication patrocinada por el Consejo de Desarrollo Cientifico y 
Humanistico de la Universidad del Zulia (CONDES). 

Utopia y Praxis Latinoamericana aparece indizada y/o catalogada electronicamente 
en las siguientes bases de datos: 

Serbiluz: http://www.produccioncientifica.luz.edu.ve/index.php/utopia/index 
Correo-e: utopia.praxis.Iatin@serbiluz.Iuz.edu.ve 

Esta publication cuenta con el apoyo editorial de Corriente nuestrAmerica desde Abajo y la Asociacidn para 
ia difusidn de ia investigacidn Descoloniai (ADID) a traves de su plataforma Deycrit-Sur. 

Utilice tambien la direction secundaria: 

Deycrit-Sur: http://utopia.deycritsur.cl 
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Jean Grondin: Presupuestos de una oralidad y una escritura hermeneuticas 

Jean Grondin: Presuppositions of a Hermeneutical Orality and Writing 

Jean Grondin (Cap-de-la-Madeleine, Canada, 
1955) estudio en las universidades de Montreal, 
Heidelberg y Tubinga (Ph.D. 1982). Entre 1982 y 

1990 enseno en la Universidad Laval (Quebec) y 
1990-1991 en la Universidad de Ottawa. Desde 

1991 es profesor titular de Filosofla en la 
universidad de Montreal. Becario del Conseil de 
Recherches en Sciences Humaines du Canada y 
de la Fundacion Alexander von Humboldt 
especialista en el pensamiento de Kant, Gadamer 
y Heidegger. Su campo de investigation abarca 
las disciplinas de la hermeneutica, la 

fenomenologla, la historia de la metaflsica y la filosofla clasica alemana. Desde 1991 
trabaja en el Departamento de Filosofla en la Universidad de Montreal, y ha sido 
profesor invitado en diversas universidades e institutos de todo el mundo. 

Principales premios y distinciones: Premio Molson del Consejo de Artes de Canada, 
2014; Premio Killam, 2012; Oficial de la Orden de Canada, 2012; Medalla de Aniversario 
de la Reina Isabel II, 2013; Premio Andre-Laurendeau, 2012; Premio de Quebec Leon- 
Gerin, 2011; Premio Konrad Adenauer de la Fundacion Humboldt y la Societe Royale de 
Canada, 2010; doctor Honoris Causa por la Universidad de Santiago del Estero, 2011; 
profesor Honoris Causa por la Universidad Catolica de Buenos Aires, 2011; doctor 
Honoris Causa por la Universidad del Norte Santo Tomas Aquino de Tucuman de 
Argentina, 2008;doctor honoris causa de la Universidad Nacional de San Martin, 
Argentina, 2016; Miembro de la Academia de Letras y Ciencias Humanas de la Sociedad 
Real de Canada (1998). Es titular de la Catedra de Metaflsica Etienne Gilson (Paris). Ha 
ganado numerosos premios, entre ellos el Killam, Leon-Gerin, Andre-Laurendeau y 
Konrad Adenauer. 

La pretendida cercania del dialogo 

Para Gadamer, como para todo hermeneuta de la contemporaneidad, la dialogicidad de 
la escritura se une a la palabra dicha, hablada. La reflexividad del discurso filosofico 
necesita mostrarse en ese encuentro que se establece con el escucha para hacer 
posible el dialogo en presencia, desde la certeza de la pregunta que escudrina el vacio y 
la plenitud del ser. En la entrevista encontro Gadamer una forma de la oralidad para 
mostrar esa disposition al dialogo. Jean Grondin como uno de sus mas notables 
entrevistadores, traductor y biografo del gran hermeneuta, atiende tambien, al ejercicio 
dialogico de la palabra. Ademas de ofrecer una escritura en la que se reconoce la 
atencion al lector; de la misma forma, al colocarse en el piano de disertador, desde la 
oralidad, bien como conferencista, como profesor, como facilitador; escucharlo, es otra 
puesta en escena de toda una conciencia que desea demostrar, ante un auditorio, al que 
se le atrapa desde el enfasis de la palabra dicha, la argumentation y la gestualidad, la 
posibilidad de hacer accesibles reflexiones acerca de la hermeneutica contemporanea 




que profesa, siendo reiterativo e insistente en sus planteamientos cuando sustenta sus 
origenes en la fenomenologia y actualiza la hermeneutica gadameriana al mostrar vinculos 
entre la metafisica y la historia, entre la metafisica y la hermeneutica. Dos de sus ultimas 
conferences denominadas: “<j,C6mo es posible la metafisica despues del historicismo? (2016) 
y “El camino metafisico de la hermeneutica” (2016), como ejemplos de esta apertura al 
dialogo, asi nos lo confirman. 

En la primera disertacion aqui mencionadas, iComo es posible la metafisica despues del 
historicismo? hace un recorrido desde la denomination de la conferencia, tomada de un 
homenaje (2000) hecho a H. G. Gadamer, por el filosofo Junger Habermas, quien se 
autodefine como pos metafisico. Alii expreso, entre muchos otros planteamientos, reflexiones 
que hablan de su preocupacion por reconocer el valor del pensamiento de Gadamer desde su 
obra Verdad y metodo (1960) con interpretaciones acerca de la superacion del historicismo, 
tomando como ejemplo, las obras clasicas como experiencia de verdad. Por eso dice 
siguiendo la hermeneutica gadameriana: “La verdad del arte tiene algo metafisico que no se 
puede relativizar de la verdad historica”; reconoce que la historia efectual “nos ayuda a 
discernir los prejuicios fructuosos de los prejuicios infructuosos. La historia nos ayuda a 
discernir lo verdadero de lo falso”, luego, afirma: “Es la historia misma la que nos permite una 
experiencia vinculante de la verdad, una verdad que se destaca”. De alii que “la phronesis nos 
ayuda a hacer un buen juicio. El juicio apropiado a la situation”. En tal sentido, tambien 
reconoce la metafisica a partir de la lectura del texto, cuando recuerda otra sentencia 
gadameriana: “Cuando leo un texto lo estoy leyendo desde la anticipation de la perfection” es 
decir, “Una verdad que no solamente supera la verdad cientifica, sino que la relativiza.” Llega 
al punto culminante de su disertacion cuando destaca el valor ontologico de la obra 
gadameriana en Verdad y metodo, la notion de giro ontologico de la metafisica y la 
universalization de la hermeneutica. Entonces dice: “El sentido esta ya en el ser, se presenta 
en el lenguaje. El ser ya tiene sentido. Hay orden, hay belleza, como predicado del ser mismo. 
En sentido metafisico de la belleza porque la cosa esta bien hecha, con inteligencia, con 
finalidad, con sabiduria” 1 . 

En la segunda conferencia aqui referida y que denomino: El camino metafisico de la 
hermeneutica, plantea la hermeneutica como ontologia, en la busqueda de la comprension del 
ser, para lo cual enfatiza su principal preocupacion: “Mi intento, mi esperanza es desarrollar 
una hermeneutica con alcance metafisico. Eso quiere decir, una metafisica que no tiene 
miedo de plantear preguntas metafisicas. Una metafisica que se coloca en la continuidad de 
la metafisica. Lo que yo llamaria una hermeneutica metafisica, analogica. Una hermeneutica 
con alcance metafisico. Eso seria tambien, una metafisica hermeneutica, una hermeneutica 
que se da cuenta de sus raices metafisicas. Una metafisica que se da cuenta que tiene que 
ver con un proyecto de comprension y entendimiento. Lo hago por espiritu de contradiction. 


1 Conferencia: iComo es posible la metafisica despues del historicismo?, publicada por C.E.O.P.U.N.S.T.A. el 10 de 
junio de 2016 en el marco del II Coloquio de Hermeneutica analogica y el II Congreso de Hermeneutica Gadameriana. 
En: https://www.youtube.com/watch?v=SfmmaCw7cNs&t=3279s (Revisado los dias 1 al 6 de mayo de 2018). 




Lo hago por espiritu de contradiction. Todo el mundo dice que la metafisica hay que 
superaria. Todo es postmetafisico.” Entonces expresa el punto fundamental de la esencia 
hermeneutica cuando define la metafisica como “el esfuerzo vigilante de la razon humana por 
comprender o entender algo, al ser y sus razones”. Vuelve a las ralces del pensamiento 
clasico y originario cuando habla del deseo de ser y comprender, en tanto que dice: “El ser 
humano se caracteriza por su esfuerzo de ser. Vuelvo a Aristoteles, todos los seres humanos 
desean. Hay un deseo en la praxis de la metafisica. Todos los seres humanos son seres de 
deseo, de esfuerzo. ^Que desean? Desean saber comprender la razon de las cosas” 2 . Por 
ese empefio imperecedero de Grondin de establecer vinculos entre la oralidad y la escritura 
en el ejercicio del pensamiento filosofico se presenta en este dossier una muestra de su 
escritura y un homenaje a sus aportes reflexivos, elaborado por Jorge Davila. Se incluye una 
selecta lista de autores que desde sus lecturas expresan los grandes alcances de la 
hermeneutica filosofica en el pasado y en el presente, asi como, la interpretation de 
determinados textos que expresan, tal y como lo confirma Grondin, la hermeneutica como 
‘busqueda de la comprension’. 

Libertad Leon Gonzalez 

Universidad de Los Andes, Nucleo “Rafael Rangel”, Trujillo, Venezuela 


2 Afirmaciones expresadas por el autor en el Taller denominado: El camino metaf'isico de la hermeneutica en el marco del 
XII Coloquio Internacional de Hermeneutica analogica, durante los dias 11, 12 y 13 de octubre de 2016, publicada el 09 
de noviembre de 2016. En: https://www.youtube.com/watch?v=8LL_DczFm_E&t=139s (Revisado 1 al 6 de mayo de 
2018). 






UNIVERSIDAD 

3 ) DEL ZULIA 


Serbiluz 


Biblioteca Digital 
Repositorio Academico 


Presentation 

Libertad Leon Gonzalez 

Universidad de Los Andes, 
Nudeo “Rafael Rangel”, Trujillo, Venezuela 

Victor Bravo 

Universidad de Los Andes, Merida, Venezuela 


La hermeneutica configura la tesitura central del pensamiento contemporaneo, de la conciencia critica, 
de la interrogation sobre la verdad y sobre la ampliation de lo que Nietzsche llamara las escalas de 
perception de la condition humana. 

El presente dossier reune la reflexion de importantes investigadores sobre diferentes vertientes y 
aspectos de la hermeneutica. 

En El giro hermeneutico de la filologia, Jean Grondin, reconocido pensador de nuestro tiempo, 
discipulo del mismo Gadamer, observa como la hermeneutica moderna puede entenderse en funcion de 
un “giro”, tal como es concebido en el ensayo de Heidegger del mismo nombre. Grondin destaca una linea 
de pensamiento que va de Husserl a Heidegger y de estos a Gadamer y Ricoeur, destacandose esta linea 
como una consistente tradition que permite pensar una fenomenologia hermeneutica estrechamente 
vinculada a la nocion de intencionalidad y las relaciones entre sentido y comprension. La fenomenologia 
asi entendida supone fundamentalmente un hecho de lenguaje y abre una perspectiva para la 
comprension de la nocion de deconstruction de Derrida. 

El investigador Jorge Davila del Centro de Sistemologia Interpretativa de la Universidad de los Andes 
es el traductor de este trabajo. 

Jorge Davila, a su vez, en Lectura y traduccion: un encuentro hermeneutico se propone una 
comprension de la obra hermeneutica de Grondin partiendo de una celebration de la lectura y la amistad, y 
de la traduccion como lectura especial de esta obra. Davila interroga los diversos libros de Grondin, nos 
explica su experiencia de traductor de esta obra al espanol y del impacto que ha tenido en la actividad 
teorica del grupo de Sistemologia Interpretativa. Davila destaca aspectos fundamentales del libro de 
Grondin: El sentido de la vida, del que ha hecho su traduccion. 

Mauricio Beuchot, creador de la hermeneutica analogica en Iberoamerica, realiza en su estudio 
Perfiles de la hermeneutica analogica una definition de la hermeneutica analogica a partir de 
fundamentaciones epistemologicas en nociones como, la hermeneutica, la analogia (como ideal de 
proportion) y la phronesis (ideal de virtud). La hermeneutica analogica propone llegar a la interpretacion 
abierta del texto sin riesgos entre la univocidad (metonimia) y la equivocidad (metafora). En otros terminos, 
permite varias interpretaciones, ordenadas en ciertas jerarquias. 

Josetxo Beriain y Luis Garagalza comparten una investigation que han denominado, El daimon de 
la hermeneutica y el reencantamiento del mundo, piensan en la interpretacion en un sentido ontologico 
gadameriano. La interpretacion como tragedia, es decir, como mimesis praxeos y, en consecuencia, como 
poiesis, creation de mundos posibles, en un sentido aristotelico. El lenguaje, media entre la realidad y la 
interpretacion, es el territorio intermedio, daimonico. La hermeneutica se concibe como ontologia 
daimonica de implication de los opuestos, el lenguaje y la interpretacion. Esta reflexion recorre la 
concepcion del daimon desde la antiguedad pagana hasta la Modernidad. Se destacan los aportes de Max 
Weber como representante de una nueva “postmetafisica individualista” para diferenciar el daimon del 
hombre de la modernidad y el papel fundamental del Estado nacional en el desencantamiento y 
reencantamiento del mundo. 

En Interpretacion y semiotica. El interpretante femenino en la poesia de Laura Antillano, 
Francisco Vicente Gomez, de la Universidad de Murcia, reune fundamentalmente las propuestas teoricas 
de Peirce y Gadamer para resignificar nociones como las de “Interpretante” y para ello convoca la practica 
hermeneutica tanto de Gadamer como de Umberto Eco. Vicente realiza una rigurosa revision teorica para 
abrirse de inmediato a la practica interpretativa en la lectura de la poesia de Laura Antillano. 

En Lenguaje: poetizar e interpretar de Jose Francisco Guerrero Lobo de la Universidad de los 
Andes, interprets la comprension hermeneutica, desde el interpretar ciertamente, pero tambien desde el 
poetizar, partiendo de la experiencia de lectura de Heidegger sobre Holderlin y las diversas lecturas sobre 


poesia que realiza Gadamer, especialmente la de Celan. En el trabajo asistimos a una profunda reflexion 
sobre la significacion hermeneutica del lenguaje que se condensa en frases como la de Heidegger “el 
lenguaje es la casa del ser”; o su derivacion en Gadamer: “la linguisticidad del ser”. 

En De la epistemologia a la hermeneutica, Victor Bravo de la Universidad de los Andes interroga la 
nocion de “verdad” desde una perspectiva logica y linguistica y en un horizonte historico para destacar en 
la modernidad primero la configuracion de una epistemologia y el desarrollo de la hermeneutica como 
pensamiento de la duda y la pregunta y como significacion reflexiva de las representaciones de las 
incongruencias: la paradoja, el absurdo, el humorismo, etc. El trabajo se refiere a la expresion estetica y 
literaria como privilegiadas de esas representaciones que Heidegger llamara “diferencia del ser”. 

Andres Ortiz-Oses, importante representante de la hermeneutica iberoamericana contemporanea, 
presenta para este dossier su trabajo denominado Hermeneutica de la verdad y la mentira en el cual 
establece diferencias entre las diversas concepciones sobre estas nociones filosoficas, desde la tradicion 
clasica ortodoxa hasta la position critica contemporanea. La hermeneutica gadameriana, en la cual se 
inscribe, resolvera desde una vision encarnatoria, de herencia judeo cristiana, la redefinition del ser como 
logos o lenguaje, como coimplicacion de los contrarios, en el que coexisten lo verdadero y lo falso, el 
sentido y el sinsentido, la verdad y la mentira, la falsedad y el error y en las que se redimensionan el ser y 
el ente. La hermeneutica como realismo simbolico que mantiene la tension tragica del hombre, entre el ser 
yel ente real. 

Jose Enrique Finol, de la Universidad de Lima, Peru, en su articulo Cuerpo e identidad: Espacio, 
lugares y territorio configura un estudio semiotico que apunta a establecer, a partir de dos referencias 
filmicas, relaciones entre cuerpo, espacio y movimiento. La semiotizacion del discurso se establece como 
reflexion en ciertas relaciones dialogicas, tales como, el ojo de la camara/el ojo humano, 
presencia/ausencia del cuerpo que habita un espacio; cuerpo y espacio, como variable dialectica tensional 
porque crea terceros conjuntos de significacion. Las nociones de lugares y territories derivan de la nocion 
de espacio y amplian el universo semiotico del cuerpo. La relacion del cuerpo con el espacio se 
redimensiona a partir de la dualidad movimiento/reposo. Asi, tambien, la dualidad entre cuerpo e identidad 
(personal y social) resignifica la permanencia o ausencia del cuerpo en relacion con otros cuerpos en un 
espacio y tiempo determinados y determinantes. 

Carmen Marina Mendez de la Universidad Nacional Autonoma de Los Andes, Tulcan, Ecuador en su 
estudio denominado El dialogo como epifania linguistica: de la racionalidad metodica a la 
racionalidad fundada en la escucha del logos (horen) reflexiona sobre la importancia de la 
hermeneutica gadameriana en la que la comprension posee un sentido dialogico a partir del lenguaje y el 
oir del escucha, el hombre como comprendiente de si mismo y del mundo. El dialogo como epifania 
linguistica, como racionalidad vital. La comprension como reconstruction de sentidos, del pasado y el 
presente, sentidos co-implicativos. El escuchar como Dasein, es decir, apertura al otro. As! tambien, como 
atencion a la tradicion y dialogo con el texto. 

Susana Gomez Redondo y Juan R. Coca, de la Universidad de Salamanca y la Universidad de 
Valladolid, respectivamente, presentan en su articulo denominado, Hermeneutica analogica y action 
socio-didactica: en busca de un mapa para interpretar el texto aulario una reflexion sobre la 
interpretacion del texto surgido de las aulas como relato dinamico y en constante creation, en el que 
interaction docente y discentes. La busqueda de una epistemologia didactica que surge de las relaciones 
que se establecen entre la Hermeneutica Analogica (HA) y la socio-didactica tambien toma en 
consideration la vinculacion entre teoria y praxis comunicativa y constructiva del proceso ensenanza- 
aprendizaje en el que el docente-hermeneuta pueda abordar la “verdad" del texto contextualizada y 
contextualizadora. 

Marc Pallares Pique en su articulo El valor educativo de la hermeneutica de Ernest Jiinger exalta 
el valor de esta disciplina filosofica aplicada a la education en la hermeneutica del filosofo aleman. La 
hermeneutica como una herramienta pedagogica que aborda la interpretacion de los saberes expuestos en 
los curriculos educativos. La escritura de Jiinger hace uso de un yo expllcito que involucra a un nosotros. 
Realza la nocion de idemidad, “tener ganas de” como objetivo de la vida humana para encontrarse a si 
mismo. En sus textos hay un devenlr-sujeto constante como reflexion sobre la vida del hombre en contexto 
y en la vida de hoy que bien pudiera servir para la aplicacion de la pedagogia actual. 

Victor Manuel Mari Saez de la Universidad de Cadiz presenta en su trabajo denominado Analisis de 
los movimientos-red contemporaneos desde una perspectiva comunicacional freiriana la 



importancia de la comunicacion en la teoria y accion social transformadoras. Su reflexion se fundamenta 
en Paulo Freire, representante de la comunicologia de la liberacidn latinoamericana. La comunicacion se 
cuestiona desde dos imaginarios en el mundo de las redes, como transmision de informacion (enfoque 
bancario) y como persuasion, “la comunicacion mercadeada”. Propone un tercer modelo de comunicacion 
posible en el que sean indisolubles los actos de comunicar y transformarla realidad. 

Margot Carrillo Pimentel, Directora del Laboratorio de Investigacion “Arte y Poetica" de la Universidad 
de los Andes, presenta su trabajo La lectura, la experiencia y la formacion vistas desde algunas 
nociones de la hermeneutica de Hans-Georg Gadamer y Paul Ricoeur en el cual precisa la lectura 
como interpretacion. Reflexiona sobre temas como el nacimiento del lector en el que sea fundamental 
considerar factores sobre la suficiencia de su desempefio para acercarse al texto. La lectura como 
experiencia dialogica entre autor-lector, texto-lector, como actualizacion del saber, de los placeres, como 
experiencia de formacion, y como acto liberador y etico. 

Juan Jose Barreto Gonzalez en su investigacion denominada Ligera aproximacion para una 
poetica de la utopia, concibe la utopia como lugar existente en la imaginacion humana a traves de los 
textos. La interpretacion de los textos en una hermeneutica de la utopia se traduce en una funcion utopica, 
funcion permanente de la cultura, busqueda de la armonia. La utopia como otra posibilidad en el 
imaginario social, lugar de la utopia en mimesis y como poetica de la alteridad, en terminos ricoeurianos. 
Libertad Leon Gonzalez de la Universidad de Los Andes realiza el ensayo Lectura hermeneutica. 
Bolivar y Miranda, vidas cruzadas para una interpretacion historica y literaria reflexiona sobre la vida 
de ambas figuras historicas estudiadas en el genera de la biografia como antecedente que sirve de 
referencia a la creacion de los personajes historicos en la novela historica Latinoamericana actual. Historia 
y literatura se configuran en dos horizontes para la interpretacion. 
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RESUMEN 

En este articulo se intenta presentar un resumen de la 
hermeneutica analogica. Se procedera exponiendo 
primeramente que se entiende por hermeneutica; 
despues, la teoria de la analogia y, luego, que anade una 
hermeneutica analogica. Alii se mencionaran algunos 
temas filosoficos como la verdad, la objetividad en la 
interpretation. 
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ABSTRACT 

This article intends to present the essentials of an 
analogic hermeneutics. The procedure will be to expose in 
the first place what is understood by hermeneutics; then, 
the theory of analogy, and, lastly, what an analogic 
hermeneutics adds to the hermeneutics as such. Other 
topics, as the objectivity in the interpretation, will be 
mentioned. 
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INTRODUCCION 

En este ensayo hare una somera exposicion de la hermeneutica analogica. Es una hermeneutica que 
trata de aprovechar la rica nocion de analogia, para evitar los extremos de la univocidad y la equivocidad 
y, asi, sortear la hermeneutica univoca y la equivoca. Es una hermeneutica intermedia y mediadora, que 
pretende la proporcion y el equilibrio, como el de la phrdnesis aristotelica; pero que se aplica a los textos y 
a las cosas configuradas como textos. Es decir, tiene mucha relacion con la ontologia, con el estudio no 
solo de lo escrito, sino de la realidad. Por eso comenzare exponiendo la nocion de hermeneutica, luego la 
de analogia y, finalmente, lo que entiendo por hermeneutica analogica. 

La hermeneutica analogica puede tener muchas ventajas, a la hora de interpretar un texto. Escapa a 
la univocidad, asi como a la equivocidad; evita el absolutismo y el relativismo excesivo, y se coloca en el 
medio, sirve de mediacion, y nos da una postura interpretativa en la linea de la phrdnesis , que es la que 
en verdad le sirve de esquema o modelo. En efecto, la phrdnesis es a la etica lo que la interpretacion a la 
hermeneutica, pues es un saber contextuado, siempre exige contextuacion, y un punto medio virtuoso que 
es dificil de encontrar y alcanzar. Pero eso es lo propio de la analogia, que es proporcion, precisamente la 
de la virtud. 


LA HERMENEUTICA 

Comencemos con la hermeneutica. Es la disciplina de la interpretacion de textos, que ha llegado a ser 
una filosofia, con Gadamer, y que se pretende critica, como anade Foucault (1978: p. 38). Es, pues, 
interpretacion critica de textos, y los textos son muchos: el escrito, el dialogo y la accion significativa, 
como dice Ricoeur. 

Lo principal que pretende la hermeneutica es, segun explica Jean Grondin en seguimiento de 
Gadamer, la fusion de horizontes (Grondin: 2008, p. 83ss). Interpretamos un texto para fundir nuestro 
horizonte de comprension con el del autor. Es decir, se lo hace desde una perspectiva de la comprension; 
por ello, como anade Vattimo, es un pensamiento debil, atento y respetuoso, y no impositivo o violento. 

En un principio la hermeneutica era una tecnica interpretativa, para la comprension de textos. Poco a 
poco fue pasando a ser toda una postura filosofica, como lo vemos en Schleiermacher, que tiene ya una 
filosofia hermeneutica. Esto se ve sobre todo con Dilthey, quien orienta su filosofar desde la hermeneutica 
y la pone como fundamento (en lugar de la ontologia o metafisica) de las ciencias del espiritu, sobre todo 
de la historia. Heidegger llega a poner la hermeneutica como la manera de hacer filosofia, junto con la 
fenomenologia, que habria de llevar a la ontologia fundamental, entendida como hermeneutica de la 
facticidad. Dentro de ella, el conocer, el comprender, y, por lo tanto, el interpretar (la hermeneutica), es un 
existenciario del ser ahi, o una caracteristica propia de la existencia del hombre. Su discipulo Gadamer 
elabora una hermeneutica filosofica, que recupera la ontologia, es una hermeneutica ontologica. En 
cambio, un discipulo de este, Vattimo habla de una ontologia hermeneutica, esto es, debilitada por la 
interpretacion. 

Pero en la actualidad la hermeneutica se debate entre corrientes univocas y equivocas. Es una 
hermeneutica univoca la que pretende una interpretacion completamente Clara y distinta del texto, rescatar 
plenamente la intention del autor, llegar al sentido literal del texto mismo. A diferencia de ella, una 
hermeneutica equivoca desespera de encontrar siquiera la aproximacion a esa intencionalidad del autor; 
casi abandona la interpretacion en manos del lector, para que diga lo que se le antoje sobre el significado 
del texto. Por eso hace falta rescatar la analogia, la analogicidad, que nos de la mediacion entre esos 
extremos opuestos y permita una interpretacion abierta, pero seria (Beuchot: 2008, p. 48ss). 

Se ha pensado, con el mismo Vattimo, que la hermeneutica tiene que debilitar la ontologia, y tambien, 
como agrega Rorty, la epistemologia, de modo que no tengamos que preocuparnos por la verdad ni la 
objetividad, sino por la fecundidad y la creatividad. Pero no dejaremos de lado la ontologia, sino que sera 
debilitada como nos piden Vattimo y otros pensadores de la posmodernidad, y tampoco dejaremos de lado 
la verdad y la objetividad, solo que les restaremos las pretensiones que tenian en la modernidad. Al fin y al 
cabo, Vattimo sostiene que no es relativista, y Rorty llega a decir que no niega la verdad ni la objetividad, 
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solamente no las considera, pues su pragmatismo lo Neva a interesarse mas en la filosofia practica que en 
la teorica. 

Pero sabemos que la praxis no anda bien si no tiene una adecuada teoria que la respalde. Por eso 
nosotros si aceptamos esa reflexion epistemologica, y tratamos de alcanzar lo mas que podamos de 
verdad y objetividad en las interpretaciones. A pesar de que algunos, como Derrida, llegan a sostener que 
hay infinitas interpretaciones y que no tenemos criterios para decidir cuales son validas y cuales no, por lo 
menos los tenemos para ver cuales son mejores y cuales peores; esto nos acerca a ver cuales son 
verdaderas y cuales falsas. 

La hermeneutica no tiene, pues, por que ser subjetivista o relativista, cosa que la llevaria, a la postre, 
al escepticismo. Es posible y valida una hermeneutica que tenga una pretension moderada de verdad y 
objetividad, de adecuacion de las interpretaciones a los textos que se interpretan. Esto redunda en lo que 
podemos llamar una etica de la interpretacion y una politica del reconocimiento de las pretensiones de los 
autores de los textos. 

Y es que, en efecto, en la situacion hermeneutica se reunen el texto, el autor (pues todo texto supone 

un autor; si no, no es texto, sino cualquier otra cosa aleatoriamente surgida) y el lector (que es el 

interprete de ese texto). No podemos dar toda la preferencia al autor, pues siempre se inmiscuye la 
subjetividad del lector, pero tampoco podemos dar toda la preferencia al lector, so pena de perder la 
objetividad y hacer injusticia al autor. Tenemos que tratar de recuperar la intencionalidad del autor (intentio 
auctoris) sabiendo que va a predominar la intencionalidad del lector ( intentio lectoris), pero no demasiado, 
en esa intencionalidad del texto, como la llama Umberto Eco ( intentio operis, a la que podriamos llamar 
intentio textus) (Eco: 1992, pp.30-31). 

La hermeneutica, que ha llegado a ser la episteme de la actualidad posmoderna, es una disciplina de 
la comprension, y se requiere mucho para esta epoca en la que hay tanta falta de comprension y en la que 
hay tanta crisis de la cultura, de las culturas, incluso en la que tanto se trata la multicultura y la 

interculturalidad, el pluralismo cultural. Es, sobre todo, cuando hay crisis cultural, o dificultad para la 

comprension y la comunicacion entre culturas, cuando mas florece la hermeneutica. 


LA ANALOGIA 

La de la analogia es una idea antiquisima (Ramirez: 1970, p. 76ss). En la filosofia griega, fue 
introducida por los pitagoricos, geniales presocraticos que fueron al mismo tiempo grandes matematicos y 
profundos misticos. Elios metieron la analogia, como proporcion, en las cosas donde no se puede 
alcanzar la exactitud, pero que, a fin de no caer en el desorden, son llevadas a una reduccion u orden 
intermedio. Asi resolvieron su encuentro con la infinitud. Elios, que, como buenos griegos, tenian terror al 
vacio, a lo indeterminado e infinito, se toparon con lo infinito, con los infinitesimos, los que se van hasta el 
infinito. Lo hicieron a traves de los numeros irracionales y la inconmensurabilidad de la diagonal, en la que 
siempre quedaba un resto, un pequeno desfase que impedia la exactitud. Pero lo afrontaron y lo 
superaron. Precisamente con la proporcion o analogia. 

Platon adopta, de sus maestros pitagoricos, la analogia o proporcion como ideal de virtud, de 
excelencia, pero tambien por el uso que hace del mito, y no solamente de la razon, en filosofia. Aristoteles 
aporta a la analogia una aceptable sistematicidad. Recoge la analogia de proporcion de los pitagoricos, y 
le anade una mas de tipo platonico, jerarquica y ordenada segun grados de aproximacion a un paradigma 
primero y principal. Es la predicacion pros hen , esto es, de acuerdo a un termino principal, lo que despues 
seria llamado analogia de atribucion. 

Los estoicos la tomaron como simpatia universal, como armonia cosmica, que ha de reflejarse 
principalmente en la sociedad. Todas las cosas tienen semejanza; sobre todo con nosotros, por lo que las 
podemos conocer. Y esa analogicidad se refleja en los hombres, los cuales son todos ciudadanos del 
mundo, en una sociedad cosmopolita. Los neoplatonicos le imprimieron un sesgo simbolico, pues eran 
muy dados a encontrar simbolos en las cosas, como en una escritura cifrada. De todas formas, la 
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analogia se coloca entre la univocidad y la equivocidad, trata de llegar a un significado proporcional entre 
ambas, y favorece la iconicidad o la simbolicidad. 

En la Edad Media, la analogia fue usada para el conocimiento de Dios, sobre todo, pero tambien para 
el conocimiento de las cosas humanas (Beuchot: 2002, p. 151 ss). Fue usada para mediar la alegoricidad, 
tanto de las Sagradas Escrituras como del cosmos, ya en san Agustin y, en seguimiento de el, en San 
Buenaventura. Pero el campeon del conocimiento analogico y del ser como analogo fue Santo Tomas de 
Aquino. Se le opuso Juan Duns Escoto, que hablaba del ser como univoco a Dios y las creaturas. Pero 
otros salieron en defensa de la analogia. Por ejemplo, el gran mistico Juan Eckhart, que uso 
principalmente la analogia de atribucion, para poner de relieve la gran excedencia de Dios por encima de 
las creaturas. En el renacimiento, el cardenal Cayetano (Tomas de Vio) dio una estructuracion logica muy 
consistente a la analogia, con dos principales: la de atribucion y la de proporcionalidad, tanto propia (o 
metonimica) como impropia (o metaforica). Los tomistas privilegiaron la analogia de proporcionalidad. Y 
Francisco Suarez prefirio la de atribucion, aunque no faltaron casos, como el de Francisco de Araujo, en 
que se unieron y conciliaron las dos formas de la analogia. 

De hecho, analogia es lo mismo que proporcion, proporcionalidad (Secretan: 1984, pp. 7-8). Con esto 
ya se implica que a cada cosa se le respete su porcion, su portio, para obtener y guardar una pro-portio. 
Dar a cada quien lo que le compete o le es conveniente, tanto a nivel ontologico-antropologico como a 
nivel etico-politico. Es un termino que se origina en la matematica griega, y despues pasa a la filosofia, 
para designar un modo de significacion y de predicacion. Es, sobre todo, un modo de predicacion o 
atribucion. En efecto, hay tres modos fundamentales de predicar: univoco, equivoco y analogo. En la 
univocidad, un termino se aplica como predicado de sus sujetos de manera completamente igual. Por 
ejemplo “hombre” se aplica de manera igual o univoca a todos los hombres. En la equivocidad, un termino 
se predica de sus sujetos de manera completamente diferente. Por ejemplo, “gato” se aplica de manera 
diferente o equivoca al animal y al instrumento. En la analogicidad, un termino se predica de sus sujetos 
de manera en parte igual y en parte diferente, predominando la diferencia. Por ejemplo, “sano” se predica 
del organismo y del clima, pero solo de manera proporcional o analogica. 

La analogia es proporcion, y puede serlo de manera simple o de manera compuesta. A la primera 
suele llamarsele analogia de atribucion, e implica una marcada jerarquia entre un analogado principal y 
otros analogados secundarios. Asi, “sano” se predica primeramente del organismo, y despues (o 
secundariamente) del clima, del alimento, de la medicina o de la orina. El primero recibe la atribucion con 
mayor propiedad que los segundos, los cuales reciben esa atribucion precisamente por relacion con el. La 
analogia de proporcionalidad es una proporcion compuesta. En ella lo que se compara no es un 
analogado con otro, sino que se comparan dos proporciones simples. No se comparan correlatos, sino 
relaciones. Aqui no se ve tanto la jerarquia como en la otra, pero hay un cierto orden, ya que toda 
analogia implica un mas y un menos. La analogia de proporcionalidad puede ser propia o metaforica. 
Ejemplo de la propia es “la razon es para el hombre lo que el instinto para el animal”, por eso entendemos 
la expresion “el animal se adapta (instintivamente) al medio ambiente”. Ejemplo de la metaforica es “la risa 
es al hombre lo que las flores al prado”, por eso entendemos la expresion metaforica “el prado rie”. Esta 
ultima es de singular importancia, pero no es el unico tipo de analogia. Por eso, como decia Octavio Paz, 
los poetas romanticos, y aun los filosofos de esa corriente, usaban la analogia (Paz: 1990, pp. 85-86); 
pero era esta, la de proporcionalidad impropia, la metafora, la cual es solo una parte de la analogia, y la 
mas cercana de todas a la equivocidad. Eso hace pensar que es conveniente recuperar todos los modos 
de la analogia para el pensamiento contemporaneo. 

Ademas, la analogia ha encontrado un trabajo muy importante en la semiotica actual. Gracias a 
Charles S. Peirce, que la conecto con la iconicidad, la analogia se coloca en el signo iconico. Peirce 
dividia el signo en tres: el indice, que es univoco, porque es el signo natural, que tiene una relacion de 
causa-efecto con su significado, y no se puede tergiversar; el simbolo, que es equivoco, porque depende 
de la cultura, y, por ejemplo, el lenguaje es distinto segun cada entorno cultural; y el icono, que es el signo 
analogico, pues es en parte natural, en cuanto requiere de semejanza con su significado, y en parte 
cultural, pues es interpretado con diferencias segun la cultura en la que se lo toma (Peirce: 1974, p. 45ss). 
Asimismo, el icono se divide en tres: la imagen, que nunca es completamente univoca, aunque tiende a la 
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univocidad, el diagrama, que seria el mas propiamente analogico, y la metafora, que nunca es equivoca, 
aunque se inclina hacia la equivocidad. Tambien aqui vemos la oscilacion de la analogia o iconicidad 
entre la metonimia y la metafora, pues la imagen es metonimica, en el otro polo se coloca la metafora, y el 
diagrama va en medio. Por eso hemos dicho que seria el mas analogico. Esta idea de la iconicidad 
enriquece la analogicidad. 

De esta manera la analogia se nos presenta como un modo de significar intermedio entre la 
univocidad y la equivocidad, salvandose de sus deficiencias y aprovechando sus ventajas, y que abarca 
tanto la metonimia como la metafora, teniendo la posibilidad de oscilar entre una y otra. Esto le da una 
notable versatilidad, pero tambien seriedad. 


LA HERMENEUTICA ANALOGICA 

Una hermeneutica vertebrada a traves de la analogia evita los inconvenientes que tendria una 
hermeneutica univoca y una equivoca. La hermeneutica univoca se excede en su exigencia de rigor en la 
interpretacion, pretende llegar a una interpretacion Clara y definitiva, completamente adecuada. La 
hermeneutica equivoca se excede en la apertura, en el relativismo o falta de objetividad en la 
interpretacion. En cambio, una hermeneutica analogica no se queda en la estrechez de la univocidad; es 
abierta, pero con limite; no cae en la deriva de la equivocidad, o no es una equivocidad excesiva, sino una 
equivocidad con limite (y univocidad con limite, tambien) (Beuchot: 2009: p. 51ss). 

Una hermeneutica univoca solo da lugar a una unica interpretacion como valida, siendo todas las 
demas invalidas. En cambio, una hermeneutica equivoca da lugar a practicamente todas las 
interpretaciones como validas. Una hermeneutica analogica supera el absolutismo de la univoca, y el 
relativismo excesivo de la equivoca. Permite varias interpretaciones como validas, pero ordenadas y, de 
preferencia, observando cierta jerarquia. 

Ademas, una hermeneutica analogica aprovecha los dos modos principales de la analogia, la de 
atribucion y la de proporcionalidad. La de proporcionalidad reune y aglutina, conecta y aproxima, crea 
cierta igualdad (proporcional) entre los analogos. La de atribucion jerarquiza e introduce grados, tiene un 
analogado principal y varios analogados secundarios. De esta manera, aplicada a la interpretacion, la 
analogia de proporcionalidad, en la hermeneutica analogica, nos permite mediar y acercar diferentes 
interpretaciones de un texto, que tengan semejanzas entre si. En cambio, aplicada a la interpretacion, la 
analogia de atribucion, en la hermeneutica analogica, nos permite aceptar varias interpretaciones como 
validas, pero guardando un orden jerarquico, segun el grado de aproximacion a la verdad textual. Llegara 
a un punto en el que las interpretaciones ya dejen de ser validas y comiencen a ser inapropiadas. 

Tambien, una hermeneutica analogica aprovecha que la analogia tiene un polo metonimico y otro 
metaforico, lo cual permite interpretar textos cientificos y textos literarios. Preservar el sentido literal y el 
sentido alegorico, predominando el ultimo. Ademas, segun se dijo, para Ch. S. Peirce, la analogia es 
iconicidad, la cual se divide en imagen, diagrama y metafora. Por eso podemos ver las interpretaciones 
como imagenes, diagramas o metaforas del texto, en una gradacion de lo mas ajustado a lo mas libre de 
la comprension del mismo. 

Encontramos alii una polarizacion igual entre la metonimia, que tira a la univocidad, pero solo 
tendencialmente, y la metafora, que se inclina a la equivocidad, pero sin ser nunca completa. Son solo 
cercanias. Y, asi, hay una cara metonimica y otra cara metaforica en la analogia, lo cual permite que una 
hermeneutica analogica tenga un extremo metonimico y otro metaforico, permitiendo oscilar entre ambos 
segun lo requiera el texto. A veces sera mas cientifico, pidiendo una interpretacion de tipo mas 
metonimico, y a veces sera mas literario, pidiendo una interpretacion de tipo mas metaforico. 

Es una hermeneutica que sirve de mediacion, que ejerce de mediadora. Lo hace entre extremos, 
como los de la univocidad y la equivocidad, los de la metonimia y la metafora. Pero tambien lo hace con 
los contrarios, con los opuestos. Solo que no encuentra propiamente una sintesis o reconciliacion plena, 
sino una dialectica inconclusa, que mas bien vive de la tension, que hace que los contrarios convivan o 
coexistan, y se ayuden mutuamente, que trabajen para fomentarse, para enriquecerse. En esta 
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colaboracion y cooperacion podran encontrar la formula que necesitan, a saber, afanarse la una por la 
otra, y, en lugar de destruirse, ayudarse mutuamente a seguir adelante. 

En efecto, la hermeneutica analogica tiene, gracias a la nocion de analogia, un aspecto dialectico. La 
analogia tiene una dialectica detras de ella, o que la acompaha. No es una dialectica como la hegeliana, 
que llega a una sintesis, asuncion y superacion de los opuestos, sino una dialectica abierta, que no 
concluye, que no lleva a los opuestos a una sintesis perfectamente conciliadora. Tiene una conciliacion 
fragil y hasta tragica. 

No es como la dialectica de Hegel, sino como la de Heraclito, Empedocles, Cusa, Bruno, Kierkegaard, 
Nietzsche y Freud. Es decir, Heraclito plantea la coexistencia de los opuestos, como el fuego y el leno, el 
arco y la lira; y no hay reconciliacion. Los opuestos viven de su propio conflicto, en la tension; conservan 
sus propiedades antiteticas, y de su propia lucha va surgiendo su mutua colaboracion. Acaban por trabajar 
el uno para el otro. Asi, Heraclito dice que el fuego vive del leno y, si se acaba el leno, se acaba el fuego; 
la armonia surge de la oposicion del arco y la lira, etc. En el caso de Nietzsche, que tanto invoca a 
Heraclito y a Empedocles, se muestra esta dialectica inconclusa y de conflicto. Asi, Apolo y Dioniso, segun 
Nietzsche, tienen que ser reconciliados; pues, a pesar de que son hermanos, viven en disenso, en 
oposicion. Pero no hay sintesis posible entre ellos, de ambos no surge una superacion (por mas que se 
haya pensado que es Socrates musico, en El origen de la tragedia). Nietzsche llego a pensar en un Jano 
bifronte, con la cara de Dioniso, por una parte, y la de Apolo, por la otra (Santiago Guervos: 2004, p. 604). 
Algo parecido ocurre con Freud. Opuestos como el ello y el superyo, dentro del aparato psiquico, atosigan 
al yo con sus demandas y sus prohibiciones. No hay una sintesis, pero si una negociacion, con una 
especie de acuerdo o pacto (de no agresion); eso evita la angustia y la mera pugna sin sentido. 

Esta dialectica, ademas, tiene un sentido tragico. Pero no de una tragedia absoluta, univoca, sino 
equilibrada y moderada, analogica, y con ello se plantea una posibilidad de vivir la crisis y aprovecharla 
para avanzar, para que haya dinamismo y movimiento. Es una tragedia mediada, normal, la que pertenece 
a la vida misma. 

La analogia es la dialectica entre los extremos opuestos de la univocidad y la equivocidad. La 
analogia consiste no en la sintesis de una y otra, sino en la concordancia de ambas; tal es el tercer 
termino en esta dialectica. Tambien tienen un rasgo tragico, pues la univocidad es el destino fatal e 
inapelable, mientras que la equivocidad quiere ser la libertad omnimoda (que es inexistente); pero la 
libertad ganada por el heroe es analogica, es lo que cabe humanamente entre el azar y la necesidad. Asi, 
entre la ciega univocidad y la vacia equivocidad, la analogia es una conquista del hombre. Hay que luchar 
por ella. 

Ya que la iconicidad esta muy asociada a la analogia, se puede hablar de una hermeneutica 
analogico-iconica. El icono es un signo que, segun Peirce, se divide en imagen, diagrama y metafora. Por 
eso el icono (o la iconicidad) nos hace ver que hay un polo metaforico y otro metonimico, que es el de la 
imagen, y otro intermedio entre ambos. Eso permite que la interpretacion oscile entre la metafora y la 
metonimia, segun lo requiera el texto por su contexto. A veces necesitara que la interpretacion sea mas 
literal, o metonimica (esto es, tendiente a la literalidad) y otras veces una interpretacion metaforica, o 
alegorica (esto es, tendiente a un sentido simbolico). Asimismo, permite que las interpretaciones sean a 
veces imagenes de los textos (cuando se pueda), o diagramas de los mismos o, en ultimo caso, metaforas 
suyas. 

En la historia de la hermeneutica se ha dado la lucha entre los que privilegian demasiado el sentido 
literal de los textos y los que lo hacen con el sentido alegorico de los mismos. El sentido literal es univoco, 
de modo que los que lo procuran promueven una hermeneutica univocista. El sentido alegorico tiene el 
peligro de equivocidad, de falta de limites; por eso quienes lo desean en realidad estan apoyando una 
hermeneutica equivocista. En cambio, una hermeneutica analogica trata de conservarse en el medio, en la 
mediacion; no pretende una interpretacion literal del texto, pero tampoco se lanza a una interpretacion 
puramente alegorica; se esfuerza por hacer una interpretacion abierta pero seria. 

Con esto tendremos, para la actualidad, una hermeneutica que no se quede en el precepto 
incumplible de una comprension univoca y definitiva de un texto, como en la modernidad; pero que 
tampoco se abandone a la comprension equivoca e interminable del mismo, como en la posmodernidad; 
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porque es acabar con la interpretacion misma. Nos queda el camino analogista, de una hermeneutica 
analogica, la cual nos podra asegurar un terreno mas fructifero. Sobre todo, uno que no deseche la 
ontologia, que es la que la ayuda a tener limites. 


LA OBJETIVIDAD EN LA INTERPRETACION 

En la hermeneutica actual se encuentra esa polarization que he senalado entre univocistas y 
equivocistas a proposito de la verdad o la objetividad interpretativas. Mientras que en la pragmatica que va 
por la linea de la filosofia analitica se busca el sentido literal, en la hermeneutica, que ha sido el 
instrumento de los filosofos posmodernos, se nota un desencanto de alcanzar el sentido literal y solo se 
busca el sentido alegorico. 

En esta linea fue celebre una discusion que sostuvieron Umberto Eco y Richard Rorty acerca de la 
interpretacion (Rorty: 1995, pp. 9-.118). Mientras que Eco, bastante proclive a la filosofia analitica (a 
pesar de su formation estructuralista), sostenia la posibilidad de alcanzar el sentido literal de los textos, 
Rorty, neopragmatista y posmoderno, negaba el sentido literal y decia que solo existe el alegorico. Por 
eso se hace necesaria una mediation, que la puede dar la hermeneutica analogica, colocandose en el 
centra, es decir, aceptando que hay textos de los cuales se puede rescatar el sentido literal, pero que, en 
la mayoria de los casos, para no caer en el solo sentido alegorico, se tiene que procurar un sentido 
analogico. 

Tambien ha sido notoria la polemica en torno a la verdad. Mientras que en la filosofia analitica hay 
quienes sostienen un realismo cientifico, en las filas posmodernas se ha debilitado demasiado la verdad. 
Es famoso el libra de Vattimo que Neva el nombre, precisamente, de Adids a la verdad (Vattio: 2010, p. 
21ss). Otra vez se necesita una mediation, y es la que nos hace ver que la verdad es un concepto 
analogico, que se dice de muchas maneras, y es como se puede tener una idea mas abierta de la verdad 
sin que se nos diluya entre las manos. 

Recordemos el famoso dictum de Nietzsche: “No hay hechos, solo interpretaciones”. Si lo 
interpretamos desde una hermeneutica univoca, nos parecera que el filosofo aleman negaba la realidad; 
y, si lo interpretamos con una hermeneutica equivoca, nos parecera que tenia un idealismo muy refinado. 
Pero si lo interpretamos con una hermeneutica analogica, veremos que no esta negando la realidad, ni 
instalandose en un idealismo absoluto; esta negando lo que los positivistas endiosaban, a saber, los 
hechos, pero no por ello podia caer en la postura de los romanticos, que solo admitian interpretaciones. 
Estaba diciendo que hay hechos interpretados, en los cuales confluyen los hechos y las interpretaciones, 
es decir, que hay realidad, pero esta cribada por la hermeneutica (Beuchot: 2008a, pp. 5-21). 

En efecto, al principio Nietzsche se unio al movimiento romantico, ya tardio, con Richard Wagner, pero 
despues se aparto de el, con resentimiento. Incluso en el prologo a la segunda edition de El orlgen de la 
tragedla se burla de los romanticos, por considerarlos blandengues y muy alejados de su ideal del 
superhombre. Despues sono a positivista, de la mano de Darwin y Spencer, pero eso fue por poco tiempo, 
pues, aunque le parecia que exaltaban la fuerza biologica, tenian un cientificismo demasiado cerrado y 
burdo. Es decir, critico al positivismo de los hechos puros; mas no por eso se puede pensar que recayo en 
el romanticismo de las solas interpretaciones, sino que trato de ir mas alia del romanticismo y del 
positivismo. 

A esto nos ayuda una hermeneutica analogica, a rescatar la verdad y la objetividad para la 
hermeneutica, pensando que la interpretacion tiene que ser abierta pero exigente; no pretender una 
verdad completa, una objetividad absoluta, pero tampoco despenarse en la ambiguedad a ultranza. Tiene 
que sortear el Escila del absolutismo epistemologico y tambien el Caribdis del relativismo excesivo. Ambos 
destruyen la interpretacion. Por eso ha hecho falta una postura intermedia, la de una hermeneutica 
analogica. 
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CONCLUSIONES 

Despues de haber considerado la hermeneutica, y en seguida de ella la analogia, llegamos a una 
hermeneutica analogica, que se beneficia de varias caracteristicas de la analogicidad o iconicidad. 
Conjunta extremos y aun opuestos, acerca la univocidad y la equivocidad, sin caer en sus inconvenientes, 
sino sacando lo mejor de cada una. Reduce la dicotomia entre la metonimia y la metafora, y oscila entre 
ellas, enriqueciendo el texto con perspectivas de una y de otra. Abre el abanico de las interpretaciones, sin 
hundirse en una interpretacion que no termina. Se trata de enriquecer la interpretacion, de hacerla mas 
fina y adecuada, mas comprensiva y explicativa. Pero sin renunciar a cierta verdad y objetividad, que no 
sera la pretenciosa del univocismo ni la derrotada del equivocismo, sino equilibrada y situada, como es 
propiodel analogismo. 

Ahora que estamos atorados (y ya llevamos tiempo asi, y ya se siente el cansancio) entre el 
univocismo de los positivismos y el equivocismo de los posmodernismos, se necesita una salida a un 
campo diferente, en el que el dialogo filosofico pueda prosperar. Esto lo podremos hacer con una 
hermeneutica analogica asi, que sea mediadora entre esos dos extremos y que ayude a rebasarlos y 
encontrar una manera diferente de interpretar y de hacer filosofia. Es preciso dinamizar la actividad 
filosofica, pues ya ha durado mucho en el impasse, el bloqueo, y no puede seguir asi, hay que buscar 
terrenos mas promisorios. 

Abrigo la conviction de que esta propuesta filosofica que es la hermeneutica analogica sera util para 
el pensamiento contemporaneo, que ya esta cansado de las polarizaciones entre positivismos y 
posmodernismos, y que se abre a una postura intermedia y mediadora, que es la que estamos 
necesitando. 
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RESUMEN 

La interpretacion como modo de ser del ser humano se 
ocupa en la siguiente investigation en seguirle los pasos 
a la figura mitica y simbolica del daimon, desde los inicios 
de la cultura, el individuo carente de alma propia hasta los 
inicios de la filosofia griega (Socrates, el daimon como 
voz interior que incita al dialogo, El banquete, dialectica 
entre la razon y las ideas y Diotima, Eros como daimon); 
el cristianismo, en particular la daimonizacion y 
desdaimonizacion de Jesus hasta las sociedades 
modernas desencantadas del mundo. 
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ABSTRACT 

The interpretation as a way of being of the human being 
deals in the following investigation in following the steps to 
the mythical and symbolic figure of the daimon, from the 
beginnings of the culture, the individual lacking of his own 
soul until the beginnings of Greek philosophy (Socrates, 
the daimon as an inner voice that encourages dialogue, 
The banquet, dialectic between reason and ideas and 
Diotima, Eros as daimon); Christianity, in particular the 
daimonization and de-modernization of Jesus up to the 
modern disenchanted societies of the world. 
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INTRODUCCION: EL DAIMON DE LA HERMENEUTICA 

La Hermeneutica es un modo de hacer filosofia (y por tanto de entenderla, tambien de vivirla) que se ha 
centrado, quizas de un modo obsesivo, en la cuestion, y el problema, de la interpretacion. La tesis de la 
Hermeneutica es que la filosofia no puede pasar por alto, como ha hecho la metafisica tradicionalmente 
desde su fundacion platonica, el hecho de que interpretamos y de que al interpretar nos ponemos en 
medio, o mejor, que interpretamos porque estamos ya en medio, nos encontramos ahi, y tenemos que dar 
una respuesta a la situacion que nos interpela. 

La Hermeneutica sigue la via heracliteo-socratica del autoconocimiento. En el transcurso de esa 
aventura de introversion y autodescubrimiento llega a hacer la experiencia del limite y la formula diciendo 
que el limite del ser humano radica en la interpretacion. Descubre, pues, el caracter liminar de la 
interpretacion, incluso se obsesiona con el hasta convertirlo en el problema central de la filosofia, en el 
punto de partida, y de llegada, de la reflexion filosofica. Tal vez se podria decir que la interpretacion 
representa al daimon de la Hermeneutica 

La reflexion filosofica toma con la Hermeneutica conciencia de sus limites: descubre que no esta en el 
inicio del ser humano, que no es ella la que hace humano al ser humano. El ser humano ya lo era antes 
del inicio de la filosofia, de tal modo que el que comienza a reflexionar dandose cuenta de que interpreta, 
y de que puede interpretar, resulta que ya esta interpretado (por las circunstancias: por la cultura y la 
lengua en la que ha crecido, por la epoca historica, por la geografia, por su propio caracter, por familia en 
la que ha nacido, por la position que ocupa en ella, etc.). 

No se trata de que a veces, en determinadas circunstancias, el ser humano se vea obligado a 
interpretar para solventar asi una situacion anomala que hace imposible el conocimiento directo y fiable. 
La interpretacion no es un accidente en el ser humano, no es una anecdota: es, como explicito Heidegger 
y desarrollo Gadamer, su peculiar “modo de ser”. La interpretacion es el modo de ser del ser humano (cfr. 
Garagalza, 2014). 

Como especie animal el ser humano es un desastre. No esta adaptada a ningun medio determinado: es 
una especie in-adaptada. Podriamos decir que el ser humano es una especie que ha fracasado como tal 
especie animal, un experimento de la evolution de la vida (o de quien sea responsable, si es que lo hay, 
de esta cosa tan rara que somos) que no ha tenido fortuna, que ha salido mal, que ha fracasado. 

Sin embargo, este animal defectuoso si se lo considera desde un punto de vista estrictamente 
biologico (debil, inadaptado, que nace prematuramente y depende durante largos ahos de los cuidados 
maternos, con instintos muy atenuados que no resultan fiables...) ha encontrado o generado una 
estrategia que le ha permitido sobrevivir: la creation cultural, la interpretacion del mundo y la 
interpretacion de si mismo. Este animal innatural ha compensado sus carencias volviendose un animal 
cultural que ya no depende de la naturaleza (del medio o del entorno) de un modo directo, sino indirecto, 
es decir, culturalmente mediado. 

Aunque indirectamente vive en un medio natural determinado, la cultura, el lenguaje, el simbolo (es 
decir, la interpretacion) es lo que constituye su mundo constituyendole a el al mismo tiempo como ser 
humano. No tenemos, pues, contacto directo con el entorno, con la realidad, con el cosmos: vivimos en un 
mundo culturalmente mediado e interpretado. Esto no quiere decir que no haya verdades, sino que se 
trata de verdades humanas (algunas veces demasiado humanas y otras veces dignamente humanas). 
Tampoco niega que haya sentido: afirma que el sentido acontece en y por la interpretacion del sinsentido. 

La Hermeneutica toma, pues, (el problema de) la interpretacion como punto de partida de la filosofia. 
Se desmarca asi la filosofia hermeneutica de la filosofia antigua, que era una filosofia del ser, una filosofia 
que se centraba primeramente en la realidad (sea de las ideas, de la sustancia, de Dios, etc.), pero 
tambien de la filosofia moderna con su descubrimiento de la prioridad del sujeto y del problema del 
conocimiento como cuestion previa a resolver antes de plantear a la cuestion ontologica, la cuestion de la 
realidad y su ser. La Hermeneutica abre asi entre la filosofia del ser y la filosofia del sujeto un intervalo 
para la interpretacion y plantea, como hace Hillman, que “entre nosotros y los acontecimientos hay un 
momento de reflexion: hacer alma consisteen reconoceresa tierra de nadie” (Hillman, 1999: p. 39). 
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Lo primario ya no es la realidad ni tampoco el sujeto, sino un tercero que habia quedado excluido: 
ahora lo primario es la relacion, que puede ser vista como el alma, como esa “tierra de nadie” (esa 
negatividad, esa nada o esa especie de “vacio cuantico”) en el interior de la cual las cosas (el sujeto y la 
realidad, res cogitans y res extensa) se constituyen como tales. La Hermeneutica es heredera en este 
sentido de la Fenomenologia de Husserl con su notion de “intencionalidad”, segun la cual toda conciencia 
es conciencia de algo y todo algo lo es para una conciencia (de tal modo que sujeto y objeto resultan ser 
completamente correlativos: no hay sujeto -sub iectum- sin relacion al objeto -ob iectum-, ni viceversa), 
una heredera encargada de asumir su fracaso, de asumir el fracaso como factor de transformation. 

Pues bien, Gadamer plantea en Verdad y metodo el problema de la interpretacion presentandolo como 
un nuevo punto de partida desde el que poder formular de nuevo las cuestiones con las que clasicamente 
se ha ido encontrando la filosofia. Para ello se apoya en algunas de las ideas que articularon el proyecto 
humanista del Renacimiento (formation, sentido comun, gusto, tacto) y desde ellas inicia una reflexion 
sobre el modo de ser de la obra de arte. En el transcurso de esta reflexion Gadamer encuentra que la 
interpretacion no es algo exterior o accesorio a la obra de arte sino algo totalmente necesario para que la 
obra de arte pueda ser. 

Asi la obra de teatro necesita de la interpretacion en la que se escenifica para acontecer y realizarse 
efectivamente como obra de teatro, saliendo de su encierro cosificador en el guion escrito. Sus personajes 
necesitan del actor que los encarna, que les presta el cuerpo y les da voz y gesto para representarlos y 
ponerlos en escena. La interpretacion tiene en este caso un caracter performativo o realizativo. Interpretar 
es escenificar, hacer, realizar, actuar. En el trasfondo de la interpretacion podemos atisbar como su forma 
primitiva la accion ritual ( dromenon) y la danza mimetica que conmemora o anticipa algo, que “no es 
simplemente algo hecho, sino algo re-hecho o pre-hecho con proposito magico” (Harrison, 1912: p. 210). 
Cabe decir a este respecto lo que P. Klee afirmaba en general del arte: que no se limita a reproducir algo 
que ya era visible con independencia de la obra, sino que su funcion es radicalmente creadora, ya que 
hace visible (lo invisible). La obra de teatro es siendo interpretada: necesita de la interpretacion, y de los 
interpretes, para poder ir siendo. 

La interpretacion muestra asi su caracter ontologico y constitutive de la realidad (artistica en este caso): 
no es una mera repetition, copia o reflejo de una realidad independiente, encerrada en si e impasible, sino 
que tiene un caracter creador o concreador de la obra de arte, cuyo modo de ser consiste precisamente 
en ir siendo interpretada. La interpretacion es para Gadamer mimesis , pero no en el sentido platonico de 
simple apariencia de la idea perturbada o degradada por la concretion material y temporal en el mundo 
sensible, sino mas bien en el sentido aristotelico que concibe la tragedia como mimesis praxeos, como 
(reproduction o recreation del mundo de la accion a traves de un mythos creado y tramado por el poeta. 
No atiende a la verdad, a los acontecimientos historicos o a la accion de los seres humanos tal como se 
han dado, sino a la verosimilitud de algo que, aunque no haya sido de hecho, podria ser o haber sido y 
tendria una signification o un sentido comprensible. La tragedia seria pues mimesis , pero para Aristoteles 
mimesis es ya poiesis: creation de mundos posibles. 

Gadamer recoge esta conception aristotelica de la mimesis poietica propia de la tragedia y la aplica a 
la interpretacion de la obra de arte en general, al modo de ser de la obra de arte. Esta mimesis poietica 
que caracteriza a la interpretacion segun Gadamer es representacion (Darsteiiung), pero no la 
representacion o “figuration” meramente subjetiva que se hace un sujeto ( Vorstellung ), ni tampoco un 
volver a presentar algo que ya antes hubiera estado presente, sino autentico acontecimiento o emergencia 
de algo que antes de esa interpretacion no era, por lo que comporta un “incremento de ser”: “El mundo 
que aparece en el juego de la re-presentacion no esta ahi como una copia al lado del mundo real, sino 
que es este mismo en la acrecentada verdad de su ser” (Gadamer, 1977: p.184). 

La ontologia de la obra de arte se aleja del absolutismo de la ontologia mecanica o cosista y la acerca 
al modo de ser relacional y abierto del juego y de la fiesta que solo son en sus representaciones: el juego 
en las partidas o jugadas y la fiesta en las celebraciones. Al igual que ocurre en el juego y en la fiesta, en 
la interpretacion lo que se representa es la propia obra. Se trata de una auto-representacion que abre el 
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mundo propio de la obra, un mundo que solo existe en y por la interpretacion. La obra es autonoma en 
este sentido y no ha de ser juzgada con criterios externos: tiene sus propias reglas. 

De esta reflexion sobre la ontologia de la obra de arte que realiza en el primer capitulo de Verdad y 
metodo , Gadamer extrae una nocion o un modelo de interpretacion que posteriormente, en el segundo 
capitulo, aplica a la comprension propia de las ciencias del espiritu y que finalmente pretende universalizar 
extendiendolo, a traves del lenguaje, a la experiencia humana en su conjunto, en tanto que dicha 
experiencia se articula y esta mediada por el lenguaje. El lenguaje es presentado, asi, como el medio 
universal de la interpretacion humana del mundo, pero al mismo tiempo tambien como el modo de ser de 
la propia realidad: si nosotros podemos y tenemos que interpretar el mundo (y a nosotros mismos con el y 
en el) es porque “el ser, que puede ser comprendido, es lenguaje” ( Ibid : p. 567). 

La linguisticidad atraviesa pues, segun Gadamer, a la realidad y a la interpretacion, reuniendolas de tal 
modo que la presunta “dualidad" que las separa comparece como una “dualitud" (G. Durand) de algun 
modo ya mediada, remediada o remedada: la realidad se nos ofrece ya linguisticamente interpretada, 
apalabrada por nosotros, y la interpretacion a su vez reclama algo de realidad, cuando menos linguistica o 
psico-social. El lenguaje es en este sentido el territorio intermedio (y por tanto daimonico: ambiguo; 
creador y destructor; coagulante y disolvente: sintetico y analitico) que incluye o implica a lo real y a su 
interprete, constituyendo una especie de mundo intermedio que permite el acceso del ser a la 
(auto)representacion. 

Nuestro mundo es un mundo linguistico, que se teje sobre una urdimbre de interpretaciones, lo mismo 
que el ser humano, cuyo modo de ser es la interpretacion. La Hermeneutica nos invita a tomar conciencia 
de esta ontologia que podemos denominar daimonica, por cuanto que se instala en la mediation, en el 
intervalo, en la implicacion de los opuestos. Hermes seria en este sentido el daimon del lenguaje y de la 
interpretacion: la imagen de la mimesis o la mimesis hecha imagen. 

El lenguaje como interpretacion ya hecha y como matriz de interpretaciones media ya siempre entre lo 
real y sus interpretes, pues representa precisamente su relacion, pero tambien media entre la imagen 
(como condensation de la emotion) y la musicalidad del sonido, por un lado, y el concepto en su 
univocidad establecida, por el otro lado; entre lo mito-poetico (y estetico) y lo logico-cientifico. Nuestro 
mundo es, pues, para la hermeneutica, un mundo linguistico por cuanto que linguisticamente constituido, 
configurado o conformado: un mundo mito-logico. 

El lenguaje es el medium en el que el ser humano interpreta o explicita la relacion o implicacion que en 
el interior del mundo de la vida mantiene con los otros humanos y con la realidad. Al interpretar traduce 
esa relacion previa a su lenguaje, la pone en sus propias palabras, la convierte en relato: dice lo que esta 
pasando de tal modo que representa esa relacion trayendola a la luz de la conciencia. Gadamer nos invita, 
pues, con Verdad y metodo a hablar de lo que nos ocurre cuando interpretamos y a darnos cuenta de la 
importancia que tiene la interpretacion en nuestra vida. Nos invita a hablar sobre el daimon, para empezar 
sobre ese agathodaimon que es Hermes (pero no solo sobre el); que Gadamer esta invitando a la filosofia 
a atender al daimon, a tenerlo en cuenta y a contar con el. 

Podemos aceptar esa invitation, por parte de todo un clasico como Gadamer, a tener en cuenta al 
daimon, un daimon que siempre resulta un tanto travieso y que tiende a traspasar o transgredir el limite de 
lo clasico. Se trataria, tambien, de tomar en serio a Platon cuando, por boca de Diotima, afirma en El 
banquete que Eros no es propiamente un dios, sino un daimon y, ademas, que es filosofo: jun filosofo 
daimonico! 

Intentaremos a continuation aproximarnos al daimon haciendo un rodeo por la historia humana 
asomandonos a los inicios de la cultura, donde nos encontramos un mundo encantado en el que pronto 
aparece la figura del daimon, a los inicios de la filosofia griega donde el daimon se mueve como pez en el 
agua, fijandonos en particular en Socrates y El banquete , a los inicios del cristianismo, que de algun 
modo, especialmente en sus institucionalizaciones, desdaimoniza al daimon, para, finalmente, intentar 
detectarlo tambien en el presente, como si estuviera queriendo retornar, tras el fin de la metafisica, 
aprovechando el reencantamiento del mundo que parece ser que se esta iniciando a la sombra de nuestro 
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desencanto: de nuestro desencanto respecto al “desencantamiento del mundo” consumado por el proceso 
de modernization. 


1. EL PRIMER ENCANTAMIENTO DEL MUNDO 

Vamos a comenzar por desvelar las vetas narrativas que constituyen el “desencantamiento del mundo” 
en la obra de Max Weber. Hablar de desencantamiento presupone un proceso inicial societario en el que 
las sociedades estaban “encantadas”. Las sociedades no sacralizan siempre las mismas realidades, ab 
Initio es la naturaleza el primer tipo de realidad sacralizada, luego, sera el “otro mundo divinizado”, es 
decir, los dioses, lo que constituye el objeto de sacralizacion, pero, mas recientemente, sera la nation 
(1789) aquella realidad objeto de sacralizacion, y, casi al mismo tiempo, las declaraciones de derechos 
humanos reconoceran a la persona humana como algo sagrado. Por tanto, conviene regresar al momento 
inicial e iniciatico para advertir cuales son las constelaciones de sentido que estructuran ese tipo de 
colectivos sociales. 

Marcel Mauss fue el primero que advirtio, ya en 1924, que antes del surgimiento de la agricultura y la 
cria de ganado en el Neolitico, hace mas de 10.000 anos, ya existia un tipo de intercambio ceremonial de 
regalos -ofrencfa-rega/o-cfor?-(Mauss,1924; 1979a: pp.155-269) realizado entre la naturaleza sacralizada y 
los humanos (colectivos de cazadores y recolectores), cuyo modo de vida existia dos millones y medio de 
anos antes; la invention de la agricultura 1 dara lugar a un nuevo tipo de intercambio entre los dioses y los 
humanos (representado por los colectivos de agricultores y ganaderos), el sacrificio. 

Mas recientemente, apoyandose, entre otras, en investigaciones de campo de Roberte Hamayon 2 , 
realizadas sobre sociedades de cazadores siberianos, Marcel Henaff (2010: p.164 y ss.) afirma que entre 
los humanos y los animates existe una relacion igualitaria, de alianza, de intercambio de regalos. Las 
estructuras de parentesco, como principio nuclear de organization social de toda sociedad segmentaria, 
alcanzan a todo ser vivo, a toda criatura viva, a los rios, las montanas. Todos los ambitos que conforman 
la realidad estan emparentados. No existe superioridad ontologica que destaque a ninguno de estos 
elementos sobre el resto. Un animal es una parte de la naturaleza que tomamos-cazamos-recibimos, pero 
por la que tenemos que ofrecer-devolver en contraprestacion. La vida es un regalo que recibimos, que no 
producimos nosotros, pero por el que debemos ofrecer-devolver algo de alguna manera. La vida misma es 
un don. La sacralidad de la vida se manifiesta en su circulation por todos los ambitos de lo real. 

Entre los cazadores y recolectores la naturaleza no es vista como algo subjerarquizado en relacion a lo 
divino, considerando lo divino como algo aparte, por encima de ella. Todo lo contrario, la naturaleza esta 
sacralizada , el mundo natural es sobrenatural. Los espiritus no son figuras abstractas divinizadas, como 
ocurrira en un estadio cultural posterior, sino que fungen de “potencialidades magicas” (Mauss, 1979b: 
pp.122-133; Weber, 1978: pp. 328-329; 1983, p. 251) -mana, wakan, orenda, manitu , daimon , el carisma 
(Weber)- que circulan de un ambito de la realidad a otro. Lo importante, a juicio de Mauss, es el “espiritu 
del intercambio-don-regalo” (hau) (Mauss, 1979a: pp. 155-267; 213-215), no tanto el objeto material 
(taonga) que se intercambia. Nadie es propietario exclusivo de esa “potencialidad magica”, sino que es 
algo que circula, que debe circular entre la naturaleza y la sociedad, es la vida como regalo , como “hecho 
social total” (Mauss, 1979a: pp.157, 203) que co-implica todas las instances de lo real. 

El intercambio-don-regalo es un dispositivo que vincula a todos los miembros del grupo (hombres y 
mujeres, miembros ordinarios y jefes), a los humanos con las cosas, a los seres vivientes y a los muertos, 
a los humanos y a sus daimones. Es un todo simbolico que vincula las diversas partes de lo real (Mauss, 
1979a, p.195). Segun Weber, “en el mundo de las representaciones animistas y preanimistas es 
completamente imposible una separation entre lo que es ‘encantamiento' y aquello que no lo es. Incluso 


1 Ver los interesantes trabajos de Richard E. Leakey (1982 y 1994). 

2 Segun Hamayon (1990), “la hipotesis de una alianza basada en la caza que adopta el modelo de una alianza basada en el matrimonio 
encuentra su apoyo en la concepcion, general en Siberia, segun la cual los animales son seres sociales organizados a la manera de los 
humanos, susceptibles de mantener con ellos relaciones semejantes a las suyas propias” (p. 375). 
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el arar y cualquier action cotidiana dirigida a tener exito era un ‘encantamiento’ en el sentido de que 
necesitaba determinadas ‘fuerzas' especificas y, mas tarde, ‘espiritus’” (Weber, 1983: n°. 72, p. 251). 

Roberte Hamayon observa como en el mundo de los agricultores y pastores, a diferencia de los 
cazadores y recolectores, “lo sobrenatural (/a sumature) se convierte en vertical y con ello las relaciones 
se hacen jerarquicas, los humanos ya no lo tratan como un igual, perciben que su compromiso con lo 
sobrenatural ya no se basa en el intercambio en una position de igualdad sino en una relation de 
dependencia. Los seres humanos veneran e imploran a sus ancestros, situados mas arriba que ellos tanto 
en el tiempo como en el espacio, porque les atribuyen su residencia en las montanas desde las que 
dominan sus pastos, esperan su protection” (Hamayon, 1990: p. 737). 

A juicio de Marcel Henaff (2010: p.171), lo que ha ocurrido es que las relaciones de alianza, propias de 
los cazadores y recolectores, se han sustituido por relaciones de filiation y linaje, por tanto, los regalos ya 
no proceden de la naturaleza sino de los ancestros y herederos. Los animates y las plantas ya no son 
seres libres que habitan la naturaleza, sino que son producidos (como ganado cuidado, cercado y 
marcado, propiedad de alguien, y como cereales y plantas cultivados por el campesino) por la mano del 
hombre. 

Cuando el animal salvaje no pertenecia a nadie en concreto sino a la naturaleza, no cabia la posibilidad 
de sacrificarlo al no ser algo propio, sin embargo, una vez que los animates son apropiados por los 
humanos se los puede sacrificar para devolver a los dioses (ya no espiritus -daimones) lo que se ha 
recibido de ellos. Justo aqui, la ofrenda se transforma en sacrificio. 

Esto supone que el valor religioso ya no reside en la alianza-intercambio-regalo y su expresion 
simbolica en la potencialidad magica del daimon-mana, sino que empieza a adquirir la forma de una 
diferenciacidn entre el mundo trascendente y el mundo Inmanente (Weber, 1978: p. 412; Eisenstadt, 1986: 
pp. 1-29; Schwartz, 1975: pp. 2-4). Ese proceso podemos observarlo parcialmente ya en la cultura griega 
con el desarrollo de la mitologia olimpica (y, paralelamente, de la filosofia), en el que los daimones se van 
volviendo abstractos y se transforman en dioses y en ideas. 


2. EL DAIMON EN GRECIA 
2.1. El daimon de la physis 

En el inicio de la reflexion filosofica encontramos todavia al daimon en plena actividad. La reflexion 
filosofica comienza su aventura como una physlo-logia, como un discurso que pretende dar cuenta de la 
experiencia (numinosa: fascinante y terrible) de la naturaleza. Tanto el daimon como el alma ( psyche) 
estaban muy presentes en la physis que fascinaba a los primeros filosofos hasta el punto de que se les 
ofrecia como una sustancia dinamica, viva o animada, que se mueve por si misma, espontaneamente, en 
su constante crecimiento y regeneration (de acuerdo a sus propios ciclos), es decir, como vida vegetal, 
como ese impulso invisible que hace nacer, crecer y morir a las plantas perpetuandolas a traves de la 
constante transformation. 

Esa physis , que la reflexion habia extraido y separado ya de la cosmovision mito-poetica con la 
intention de pensarla sin interferencias de la tradicion, sigue estando, empero, segun afirma Tates, “llena 
de dioses”. Los primeros filosofos quieren liberar la imagen de la naturaleza del velo con el que la cubria la 
mitologia olimpica, lo cual implica, por otro lado, que habian realizado ya la proeza de distanciarse lo 
suficiente de su propia mitologia como para darse cuenta de que era precisamente eso, una mitologia. 

Al actuar asi los presocraticos se estan apoyando, paradojicamente (aunque, por otro lado, y bien 
mirado, tampoco podia ser de otro modo), en la propia mitologia de la que se estan desmarcando y en la 
misma actitud caracteristica que instaura esa mitologia: la actitud distante y distanciadora que se 
corresponde con la “doctrina acerca del celo divino y de la insalvable sima de la Moira” (Cornford, 1984: 
p.146). 

Es efectivamente la mitologia olimpica la que insiste tanto en la necesidad de respetar los limites, 
instaurados por la Moira, entre los diferentes ambitos, que acaba separando completamente el mundo 
humano del mundo divino, la tierra del cielo. La filosofia, lo que estaria haciendo en sus inicios, segun nos 
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indica Cornford, seria prolongar, con la ayuda del intelecto, esta tendencia por la que los daimones, que 
mueren y resucitan, se van independizando de la comunidad a la que originariamente representaban y se 
van elevando hasta convertirse en dioses que no ejercen ninguna influencia sobre los humanos. 

Esto se pone de manifiesto en la filosofia de Aristoteles que, sin negar la existencia de las ideas 
postuladas por su maestro Platon, niega que ejerzan influencia alguna sobre las cosas del mundo 
sublunar, por lo que para dar cuenta de lo que en ese mundo acontece no es necesario recurrir a ellas, 
sino a la observacion de los fenomenos y al trabajo del concepto. Esto mismo se pone tambien de 
manifiesto en la concepcion del motor inmovil como noesis noeseos que no ama al mundo, si acaso se 
deja ser amado por el, moviendolo asi por su atraccion como fin a alcanzar. 3 

Apoyandose en el intelecto, los fisicos de Jonia adoptan una actitud practica que resulta similar a la de 
la magia en su intento de alcanzar un control directo sobre el mundo (Ibid: p.186). De lo que no se dan 
cuenta es que lo estan haciendo con la actitud caracteristica que instaura esa mitologia de la que quieren 
liberarse. Expulsaron a los dioses y creyeron enfrentarse directamente con los hechos naturales, pero con 
lo que estaban trabajando no era propiamente con lo que se revelaba a los sentidos. Lo que se 
encontraron era mas bien una representacion colectiva pre-filosofica que inconscientemente habian 
tornado de la tradicion. 

Esa representacion colectiva se remonta, mucho mas alia de la mitologia olimpica, hasta los inicios de 
la experiencia del ser humano: se trata de la nocion/realidad que articula la palabra mana (y sus 
equivalentes orenda, wakan, manitu, adur, etc): una fuerza que todo lo atraviesa y todo lo une, dotada de 
un “caracter magico” y que es “mas primitiva que los mismos dioses” (Ibid: p. 60). 

La physis seria materia, hyle, si, pero una materia que no coincide con nuestra concepcion moderna de 
la materia como inerte, pasiva y mecanica, ya que tiene, o es, al mismo tiempo, zoe, un “continuo de fluido 
viviente” (Ibid: p. 110), “vida eterna e infinita, de la que proviene y en la que se inserta toda vida individual 
(bios)" (Baring, 1991: p.178). "Esa naturaleza (...) es ya desde el principio una entidad metafisica; no solo 
un elemento natural, sino un elemento investido con vida y poderes sobrenaturales, una substancia que es 
tambien alma y Dios. Es, pues, ese mismo material viviente del que los daimones, los dioses y las almas 
fueron paulatinamente tomando hechura” (Cornford, 1984: p.147; cfr. tb p.155). 

No se trata, en opinion de Cornford, de una vision “animista”, al menos en el sentido en que esta fue 
definida por los primeros antropologos, como Taylor, cuando afirmaban que el primitivo estaria 
proyectando su propia alma sobre la naturaleza, a la que de este modo vena como animada, por lo que 
creeria, erroneamente, que todas las cosas tienen un alma. Frente a esta concepcion animista, Cornford 
defiende que la (auto) conciencia individual es un “producto tardio” en el despliegue y realizacion del ser 
humano, no un dato que se encuentre ya en su inicio. El primitivo no podia proyectar su alma sobre la 
naturaleza porque todavia no tenia un alma individual propia y separada. “Al principio, el individuo carece 
de alma propia que le sea posible adscribir a los restantes objetos naturales. Antes de que pueda 
encontrar su propia alma debera, en primer lugar, tener conciencia de un poder que, a la vez, esta en el y 
fuera de el” (Ibid: p.124). 


2.2. El daimon de Socrates y las ideas de Platon. 

Siguiendo el rastro del daimon griego nos encontramos con Socrates, cuya actividad filosofica deriva en 
gran parte del hecho de haber tornado en serio el imperativo “conocete a ti mismo” inscrito en el frontis del 
santuario de Delfos dedicado a Apolo, que anteriormente habia sido, por cierto el lugar propio de una ninfa 
(un personaje que estaria, por cierto bastante proximo al daimon) 4 . Precisamente fue tambien el oraculo 
de Delfos el que declare que Socrates era el mas sabio de los hombres. Socrates se extrano mucho de la 


3 La tradicion mistica se apoya en la doctrina de que “Dios no esta desvinculado del hombre, ni el hombre de Dios, y que no existe un 
abismo infranqueable entre la tierra y un cielo broncineo, sino que todas las cosas estan conjuntadas en armonia y unidas por caminos 
que son viables. De esta manera el alma puede aun reconquistar su antigua continuidad con lo divino” (Cornford, 1984: p. 146). 

4 (Cfr. Agamben, 2008) Heraclito, que tambien se habia encontrado con el daimon (ethos anthropos daimon), ya habia planteado 
anteriormente la conveniencia del autoconocimiento: “Yo he investigado en mi” (Fr. 80) (cfr. Cornford, 1984: p. 217). 
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afirmacion del oraculo y penso que si decia eso era porque, en su intento de conocerse a si mismo habia 
conseguido, ademas de toparse con su daimon, laconico y siempre negativo, y de ganarse algunos 
enemigos (a los que al parecer molestaba su inquietud reflexiva), darse cuenta de que en realidad era 
muy poco lo que sabia (a diferencia de sus conciudadanos, que creian saber. 

El daimon de Socrates era un personaje interior, una voz o fuerza que intervene de vez en cuando y no 
para afirmar u ordenar en positivo, sino para decir que no o disuadirle de hacer algo. Un tal daimon no 
propiciaba la detention del discurso y el dogmatismo (e.d., la creencia de haber encontrado la verdad), 
sino que incitaba mas bien al filosofo a ahondar en la docta ignorancia, tomando conciencia de la 
incapacidad ultima de la palabra para atrapar esa sabiduria buscada a traves de la interrogation en el 
dialogo y confiando en que el propio eras, la propia busqueda, ese deseo, ese amor, ya nos sirve de algun 
modo de guia y de orientation indirecta. 

En este sentido Socrates solia comparar su actividad filosofica, la mayeutica, esa incansable sucesion 
de preguntas, con la actividad “profesional” de su madre, que era comadrona y coadyuvaba al buen 
desenlace del peligroso trance del nacimiento 6 . De este modo Socrates queda asociado, al igual que la 
figura del daimon, con la tematica de la fertilidad. En la religion prehomerica estudiada por Jane H. 
Harrison, el daimon representaba, efectivamente, la fuerza o energia de la physis propiciadora de la 
fertilidad de la vegetation, a traves del ciclo anual de la muerte y regeneration, mientras que Socrates con 
sus preguntas ayudaba a sus conciudadanos a ser culturalmente creativos, a regenerarse en lo mental y a 
liberarse de las opiniones dominantes, e irreflexivamente aceptadas, por sus interlocutores (Harrison, 
1912). 

A diferencia de Socrates, su discipulo Platon no se conforma con la “docta ignorancia” y considera que 
el objetivo de la filosofia es alcanzar el mundo de las ideas, el conocimiento del Bien, de la Unidad, de la 
Belleza, de la Verdad. Platon confia en que el conocimiento de la definition de la virtud pueda hacernos 
virtuosos. La dialectica va explorando las relaciones entre las ideas, “sin recurrir nunca a nada sensible” 
(Platon, Rep. 511 b-c), en un movimiento ascendente, elevandose hacia lo universal. 

Mediante la actividad logica que se despliega en la dialectica, el espiritu va haciendo abstraction de lo 
que hay de particular y de singular en el caso concreto, se va separando del mundo sensible, de lo que 
ocurre efectivamente en el mundo del devenir, en el tiempo, y va purificandose, de tal modo que empieza 
a comprender, a captar o a postular la existencia de lo universal, de la idea que da cuenta de aquello que 
hay en comun, pese a su singularidad, entre los casos particulares que aparecen (y desaparecen) en el 
reino del devenir. 

Probablemente bajo la influencia del orfismo, que tambien habria afectado en mayor o menor medida al 
maestro Socrates, Platon se propone atravesar con la ayuda de la razon (que tambien ejerceria asi una 
funcion daimonica, mediadora) el limite entre este mundo sensible y el ambito divino de las ideas, un limite 
que la mitologia olimpica y la religion oficial de la polis establecen y definen con toda claridad para evitar 
transgresiones. 

Se trataria de alcanzar con la dialectica, con la sola ayuda del intelecto depurado de toda carga 
sensible, el otro mundo, el mundo ineligible postulado como lo propiamente real, con lo que se estaria 
reformulando la fe mistica del orfismo en terminos racionales (cfr. Cornford, 1984: p. 279). Esa fe postula 
que “toda la naturaleza esta ligada en una sola comunidad ( koinonia ) de la cual las sociedades humanas 
son solo partes microscopicas” (Ibid: p. 212). 

Estas ideas, que Platon pretende investigar con la ayuda de la dialectica, no resultan de entrada 
diferenciables de las almas, segun senala Cornford. Asi, en principio al menos, “la idea es el alma de un 
grupo y se relaciona con el de la manera como un dios-daimon, cual Dioniso, lo hace con el grupo de sus 
adoradores, con su thiasos (Ibid: p. 292). 

Ahora bien, las ideas, postuladas como causas que dan cuenta de nuestras realidades, de las cosas de 
nuestro mundo, al ser sometidas al analisis racional propio de la dialectica van a experimentar una 


5 “Mayeutica” parece tener conexion con la ninfa Maia, madre de Hermes. 
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transformation similar a la que afecto a los daimones cuando sufrieron el proceso de olimpianizacion: se 
van a ir formalizando, se vuelven abstractas, pierden el contacto con el mundo del devenir, se 
“burocratizan”, “funcionarizan” o institucionalizan estatal-estaticamente, cortando el vinculo con los 
individuos concretos, de tal modo que “el viejo sentido de comunion intima, basado en la comunidad de 
naturaleza” (Ibid: p. 293) se marchita, perece, y se abre una sima insalvable que separa y delimita con 
total claridad los dos ambitos ahora contrapuestos. El alma colectiva deviene asi en individuo, se va 
individualizando como rey, como heroe, como dios, como idea. 

Las ideas platonicas van perdiendo asi su initial caracter daimonico (simbolico) y se van resecando 
como conceptos, como objetos logicos que, para Aristoteles al menos, ya no ejercen ninguna influencia en 
el mundo sublunar: el mundo de las ideas, desencantado, ha quedado reducido a un preciso sistema de 
clasificacion que corre el peligro de resultar esteril (y en este contexto Aristoteles encuentra en la amistad 
el principal recurso con el que asegurar o cuando menos propiciar las relaciones humanas o la 
humanization de las relaciones). 

La methesis o mimesis se desnuda como simple relation logica entre un sujeto y el predicado universal 
al que pertenece. Con esto, la historia de la filosofia estaria repitiendo el mismo proceso que habia 
conducido de la magia a la religion y de esta a la filosofia (y que habria sido detectado el siglo pasado por 
Husserl tambien en el interior de la cultura moderna y de las ciencias europeas, sacudidas por una crisis 
que se deberia a que han perdido el contacto, en su olimpianizacion tecnico-instrumental, con el mundo 
de la vida, con el humus en el que se habian originado). 

Con esta divinizacion de las ideas, y del propio intelecto que las investiga, la filosofia acaba 
encontrandose con el ser como forma pura, sin materia, como motor inmovil, como pensamiento 
encerrado en si mismo, que se piensa a si mismo (noesis noeseos), que no puede pensar, ni amar, 
ninguna otra cosa, sino en todo caso mover al mundo en la medida en que es amado por el (Ibid: p. 301). 
El intento platonico de poner en conexion, con la ayuda del intelecto, la pluralidad del mundo del devenir 
con la unidad del ser recae en la parcelacion olimpica, pues el intelecto no garantiza la contemplation del 
Uno y ese Uno a su vez resulta impotente para crear el mundo 6 . 

Pues bien, estas consideraciones generates sobre la filosofia de Platon pueden ayudarnos tambien en 
nuestra aproximacion a un dialogo como El banquete, en el que la figura del daimon juega un papel muy 
significativo y en el que, a modo de exception en los dialogos platonicos (y en general en toda la historia 
de la filosofia), el protagonismo corresponde a una figura femenina, Diotima de Mantinea, a quien 
presenta Socrates como su maestra e iniciadora en los asuntos del amor. En este dialogo Socrates al 
hacer el elogio del amor se limita a recordar la ensefianza que recibio de Diotima de Mantinea. 


2.3. La ensenanza de Diotima: Eros como gran daimon. 

No vamos a entrar en la cuestion de si Diotima es un personaje historico. Si puede ser importante que 
sea un personaje femenino, ya que estos escasean en el ambito de la filosofia, y que sea reconocida por 
Socrates como maestra. Y su primera ensenanza consiste en senalar (contradiciendo a Hesiodo, para 
quien Eros es “el mas bello entre los dioses inmortales”), que Eros no es un gran dios, que no es 
propiamente divino. Al desvelar el caracter no divino de Eros, Diotima esta “degradando” al presunto dios, 
lo esta humanizando en cierto sentido, pues considera que, como nos ocurre a todos los humanos, 
tambien el carece de algo, que no es perfecto, que no es algo acabado o completo. 

Ahora bien, Eros tampoco es completamente humano. Tiene algo de exceso o excesivo respecto a lo 
estrictamente humano: es un daimon que abre un territorio intermedio entre lo humano y lo divino. No 
siendo trascendente, abre, sin embargo, la inmanencia exponiendola a su otredad en una especie de 
trascendencia inmanente (“a la vez esta en el y fuera de el”, Ibid: p. 124). 

En este sentido, la ensenanza de Diotima del caracter daimonico de Eros “contradice de manera directa 
la doctrina olimpica de la sima infranqueable entre los dioses y los hombres” (Ibid: p.145) y constituye una 


6 Platon tiene que recurrir por ello al Demiurgo (cfr. Cornford, 1984: p. 299). 
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invitacion a transgredir el limite entre lo humano y lo divino para que el alma pueda salvarse, recuperando, 
como pretende tambien la dialectica, “su antigua continuidad con lo divino” (Ibid: p.146) 7 . 

Los dioses son bellos, dichosos y sabios. El amor, sin embargo, tiene un caracter relacional: es siempre 
amor “de” algo. Ademas, solo se desea algo de lo que se carece, aquello que no se tiene. El amor es, 
pues, simbolo de una privation, de una carencia, y en ese sentido no es divino. No es tampoco 
estrictamente humano. Es algo intermedio, a medio camino, entre lo mortal y lo inmortal, entre la tierra y el 
cielo, (al igual que la filosofia es algo intermedio entre la ignorancia y la sabiduria, y en este sentido se 
dice que Eros es filosofo). No se trata, pues, segun dice Diotima, de un dios. Tampoco es mortal. “Eros es 
un gran daimon”, un mediador, que “interpreta y comunica”: “Al estar en medio de unos y otros llena el 
espacio entre ambos, de suerte que el todo queda unido consigo mismo como un continuo” (Platon, 
202e). 

Eros fue engendrado, segun nos cuenta Diotima, en la fiesta que se celebraba con motivo del 
nacimiento de Afrodita, en la que se unieron dos figuras opuestas: Poros (la riqueza de recursos, el 
ingenio, la astucia; es hijo de Metis) y Penia (la penuria, la pobreza, la vulnerabilidad, la carencia). 
Acuciado por la carencia, por la necesidad, Eros busca medios de satisfaction, recursos. Esta, pues, a 
medio camino entre la pobreza y la riqueza, tiene una naturaleza doble. Es como el movimiento que 
mantiene reunidas las partes opuestas: por eso muere, pero recobra la vida. 

Eros tiene tambien el mismo modo de ser que el filosofo: no es ignorante, pues sabe que no sabe, pero 
tampoco es sabio; no posee la sabiduria, por eso puede buscarla, perseguirla incansablemente, sin 
esperanza de alcanzarla del todo, pero sin desanimarse en la realization de la actividad, en la 
prosecution del camino. Su inagotable mediacion tiene una finalidad constantemente demorada. 

Por lo general, Platon apuesta por la via del conocimiento racional, por la dialectica, como el medio 
para penetrar en el otro mundo (el cual al ser abordado intelectualmente se articula como "ideal") y 
contemplar la realidad ultima o primera, la idea suprema, el Bien, que es la fuente de luz y de realidad. La 
razon tendria en este sentido, lo mismo que Zeus en tanto que Zeus Meilichios o ctonios, un caracter 
inicialmente daimonico, ya que ejerce como mediadora o intermediaria, pero a medida que se eleva va 
perdiendo ese caracter, va desconectandose de sus origenes hasta quedar ella misma deificada o 
divinizada, encerrada en el otro mundo, en el ambito del espiritu. 

Pues bien, en nuestra opinion la ensenanza de Diotima indicaria otra via, otro modo de articular o 
configurar la relation entre los opuestos, otra manera de efectuar o practicar la mediacion, de sobrepasar 
o transitar el limite que separa olimpicamente lo inferior de lo superior. 

Si bien es cierto que el movimiento de Eros persigue, como mediacion que es entre el cuerpo y el 
espiritu, el mismo fin que la dialectica (el disfrute de la Belleza, que, como la Sabiduria, seria otro rostra 
del Bien), tambien es cierto que lo intenta hacer de otro modo, por otro camino, en el que, como se dice en 
La divina comedia, “pecado seria que no obrases de acuerdo con tu deseo” 8 . Podriamos vincular la 
dialectica con la actividad intelectual del espiritu (pneuma, nous) y asociar el impulso erotico a la 
dimension afectiva-emocional (pasional) del alma 9 . 

El espiritu, en su fascination por la luz solar, busca trascendencia, liberarse y desprenderse de la 
dependencia de lo corporal-sensible que es vivida por el como una impureza y una amenaza. El alma, por 
su parte, se siente a gusto en el curso del devenir, envuelta por la physis, en la tenue luminosidad de la 
sombra o semi-penumbra propia del mundo afectivamente iluminado: descubre ahi su propio origen, un 
origen que la sustenta y en el que se reconoce, por lo que no necesita cortar drasticamente el vinculo que 
le une con el, no quiere perder el contacto con el, aunque si configurarlo en imagenes que lo abren a la 


7 “Creemos que Plutarco esta en lo cierto cuando asocia esta doctrina con los cultos mlsticos centrados en torno a figuras de sufrientes 
daimones como Adonis, Osiris o Dioniso, cuya pasion (pathe) y muerte muestran su cualidad de participadores en una vida comun con 
todas las cosas que bien y mueren y nacen de nuevo en la naturaleza” (Cornford, 1984: p.146). 

8 Elena Pulcini parece apuntar en esta direction: “Mas alia de sus claras analogias, el metodo erotico y el metodo dialectico se 
diferencian por lo tanto en un aspecto esencial: mientras el segundo gula al alma hacia la Idea suprema mediante un camino 
rigurosamente racional que prescinde del mundo sensible, el primero recibe de este ultimo, en la region magmatica e irracional de las 
pasiones, el estimulo que impulsa el alma hacia lo alto, hasta la contemplation de la divinidad” (Pulcini, 199: p. 231). 

9 Cfr. la notion de psyche que remitina como estanque de mana (Cornford, 1984: p. 117). 
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conciencia y transformarse con su mediacion (en un proceso que podriamos considerar como una 
trascendencia inmanente). 

La tension dentro de la filosofia de Platon entre la erotica y la dialectica nos remite a la diferencia entre 
el daimon y el dios olimpico, entre la mitologia mas arcaica, agro-popular, pregriega, en la que predomina 
el rito, la accion ( Dromenon) colectiva, la danza, y la mitologia urbano-aristocratica de los indoeuropeos, 
en la que el mito toma la iniciativa pasando al primer piano como fundamento del rito (Harrison, 1912) 10 . 
Platon acabara resolviendo esa tension al relegar la erotica a ser mera promotora e iniciadora, 
propedeutica, de la dialectica, y a agotarse en esa funcion, mientras que seria esta ultima la encargada de 
culminar la tarea filosofica. 

El impulso de Eros, el entusiasmo o la “mania” erotica, asi comprendido en conexion con la conciencia 
matriarcal, surge abajo, en el cuerpo, en la sexualidad y en la sensualidad, pero no se reduce a ese 
ambito, no queda encerrado en el, no se limita a la relation sexual encaminada a la reproduction de la 
especie, sino que promueve una regeneration o pro-creacion que no es fisica (procreacion) sino 
creatividad cultural o animico-espiritual (“procreacion en la belleza”). Ahora bien, a diferencia del esfuerzo 
de la dialectica, el impulso erotico asi entendido no exige hacer abstraction de lo sensible, no comporta el 
sacrificio o la represion de las pulsiones y pasiones, sino que las integra o articula como fuerzas 
configuradoras de la obra o production cultural. 

Pero dejemos ahora el mundo griego para considerar si la figura del daimon comparece de algun modo 
tambien en el interior del cristianismo. 


3. EL DAIMON DEL CRISTIANISMO 

El daimon del cristianismo, aunque este no lo reconozca como tal, es Jesus (no hemos de olvidar a 
este respecto que Jesus no era cristiano, pues el cristianismo aun no habia nacido en tiempos de Jesus, 
sino que era un rabi judio un tanto marginal, rebelde y poco ortodoxo). Jesus no es ni solo hombre, 
aunque es humano, ni solo Dios, aunque es divino. Como Dios humanamente encarnado nos presenta la 
trascendencia inmanente en el ser humano o su inmanencia abierta y trascendida: la mediacion entre lo 
humano y lo divino, entre la Tierra y el Cielo. 

Considerado como una figura mitica, Jesus resulta proximo a divinidades de la vegetation que mueren 
y resucitan como Atis, Adonis o Dioniso (y Galilea no se asocia con el desierto, sino que es una tierra 
verde y feraz). Su mensaje centrado en el amor resulta perturbador tanto para los romanos, por las 
alteraciones del orden publico que provoca, como para las autoridades religiosas judias que lo acusan de 
blasfemo. 

Jesus se aproxima a los margenes, donde los opuestos de un modo u otro coinciden y conviven, como 
el mismo convive con los marginales. No rehusa acercarse al limite marcado por la ley y ensena que el 
amor puede llevar mas alia de la ley, puede resultar transgresor en su busqueda de sentido. La parabola 
del buen samaritano nos ofrece un buen ejemplo de esa transgresion que comporta su mensaje, pues el 
amor nazareno es apertura radical que corroe y disuelve las barreras que fragmentan la realidad, 
separandola en compartimentos estancos (Jesus seria en este sentido el gran comunicador de lo que el 
miedo mantenia separado y el “medium” en el que acontece esa comunicacion no es otro que su lenguaje 
amoroso que da expresion simbolica y poetica a la vida y sus avatares: el lenguaje del alma y el 
pensamiento del corazon). 


10 En mitologia pregriega la cueva, con su simbologia ligada a las entranas de la tierra asociada a la madre, no comporta esa valoracion 
negativa caracteristica de una entidad atrapadora, sino otra mas bien positiva en la que se insinua la invitation a adentrarse en su 
oscuridad, a sumergirse en el mundo del devenir y en el reino de las sensaciones-pasiones, si bien no para quedarse alii, sino para 
retornar renovado y enriquecido por la experiencia realizada. Cabria hablar asi, como ha hecho Ortiz-Oses, de la caverna plutonica que 
ahora detectamos en el propio interior de la caverna platonica. Ahora lo valioso, el tesoro, la sabiduria buscada reside, como la diosa 
Mari de la mitologia vasca, en el interior de la tierra, no en la cuspide del cielo. Por ello, la doctrina del amor presentada por Diotima nos 
orienta tambien hacia la figura de Orfeo, que penetro en vida en el Hades para buscar a su amada Euridice, asi como hacia la fabula de 
Eros y Psyche recogida por Apuleyo (cfr. Ortiz-Oses, 2009: p. 170) 
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Solo en este lenguaje daimonico cabe hablar, como hace Jesus, de un “buen samaritano”, lo cual, para 
un judio, equivale a decir un “buen malvado”, ya que los samaritanos representan aqui lo peor de la 
especie humana, los enemigos por antonomasia con los que los judios no tienen, ni han de tener, ningun 
trato. 

El samaritano es, pues, la personification del mal, de lo que un judio tiene que odiar como judio: solo 
un amor transgresor se atreve a pedirle agua a una samaritana, como hizo Jesus (Jn 4: 6-26), y a 
presentar al presunto enemigo como “bueno” y compasivo con el herido, mientras que el sacerdote y el 
levita, probablemente amparandose en el cumplimiento de la ley, daban un rodeo elusivo. Pues bien, 
como transgresor Jesus fue juzgado, condenado y crucificado. Al morir en la cruz Jesus queda 
suspendido entre los opuestos que pone en comunicacion: la tierra y el cielo, el ladron bueno y el ladron 
malo, Magdalena y Juan. 

Asi pues, estando simbolicamente emparentado con los daimones y dioses de la vegetation, 
transitando los limites al igual que Hermes, predicando el amor, Jesus se nos ofrece a la luz de la historia 
de las religiones como un personaje daimonico por cuanto que personifica el amor que es, en ultima 
instancia, “amor de los contrarios”: se nos presenta como el, o un, daimon judio. 

Paradojicamente, los propios judios no reconocen a su daimon: ellos esperaban un Mesias fuerte que 
los condujera a la victoria sobre los enemigos; un triunfador que amontonara las cabezas de los 
contrarios. Solo un pequeno grupo se mantuvo fiel, tras su muerte y resurrection, al extrano mensaje de 
Jesus, esperando su inminente regreso (1 a Tesalonicenses 4). El cristianismo se fue extendiendo, en 
consonancia con la apertura predicada por Jesus, entre los gentiles: en el suelo helenistico y romano, 
como un injerto de judaismo y cultura greco-latina. 

A medida que la parusia se iba retrasando, hasta quedar relegada al final de los tiempos, la Iglesia fue 
cobrando cada vez mas relevancia y llego a convertirse, tras las persecuciones, en una institucion fuerte y 
jerarquizada y el cristianismo llega a ser declarado por Teodosio, en el Edicto de Tesalonica (380), religion 
oficial del Imperio romano. En este proceso de constitution de la Iglesia, en el que juega un papel muy 
importante la lucha contra los diversos movimientos gnosticos, que son (los primeros) condenados como 
hereticos, la figura de Jesus va perdiendo su caracter daimonico y se va “normalizando”, espiritualizando o 
“formalizando”. En la medida en que Jesus es divinizado (espiritualmente) va perdiendo tambien en 
humanidad, se va “desanimando” o va siendo desanimado: desdaimonizado. El Cristo espiritual ya 
sentado en el Cielo a la derecha del Padre es una figura polarizada frente al Principe de este mundo. 

La Iglesia triunfa, le sonde el exito secular al conseguir que el cristianismo fuese declarado como la 
religion oficial del imperio. Esto fue sin duda positivo para el desarrollo de la institucion y su arraigo en el 
mundo, y en parte tambien para el propio mundo occidental, pero probablemente no resulto tan positivo 
para el alma del cristianismo, ni para el alma de los cristianos. En este contexto triunfal, el cristianismo 
oficial representado por la Iglesia se va burocratizando y clericalizando, pierde el contacto con la 
experiencia vital comunitaria que lo habia alimentado y se va vaciando de experiencia religiosa, 
volviendose abstracto, formal-formalista (ritualista), espiritual-espiritualista. 

La teologia se racionaliza y desarrolla sistematicamente amparada en la version mas racional- 
espiritualista de la filosofia platonica y no tiene reparo en denunciar la irracionalidad y falsedad de los 
mitos, que por cierio solo es capaz descubrir entre los paganos, con una vision agudisima para atisbar sin 
ningun asomo de duda la paja en el ojo ajeno... Ahora el alma, pese a ser segun Tertuliano “naturaliter 
Christiana”, pasa o un segundo piano como si algo meramente insustancial, intrascendente, y queda 
sometida como si fuese un apartado inferior, sin personalidad ni fines propios, que ha de ponerse al 
servicio de los intereses propios del espiritu. 

Asi enclaustrada y recluida en el interior del espiritu, el alma amorosa pierde su erotismo, sus vinculos 
con el cuerpo, con la materia, con el mundo, y deja de ejercer su funcion capital mediadora e 
intermediaria: pierde su fuerza daimonica, poetica, creadora, animadora. La religion oficial, asi desalmada 
o desanimada por el exceso de espiritu, en vez de ejercer su funcion re-ligadora se convierte en la gran 
desligadora: refuerza el “muro” y ratifica la existencia de un abismo (casi) insalvable entre el cuerpo, 
desalmado y demonizado como corrupto, y el espiritu, divinizado en su heroico poderio, asi como entre 
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este mundo, dominado por la miseria y el pecado, y el otro mundo ideal e idllico, pero diferido hasta el final 
de los tiempos. 

Este abismo resulta casi tan intransitable como en la mitologia olimpica, salvo que se recurra a la 
Revelacion tal como la expone y administra la Iglesia. La Iglesia se presenta, asi, como el unico puente 
entre los dos reinos, como la unica mediadora que puede proporcionar y garantizar la salvacion: “extra 
Ecclesiam nulla salus”. Segun esto, “sin la ayuda de la Iglesia el ser humano no podria tener experiencia 
de lo divino en su trascendencia, no tendria siquiera noticia de su existencia. Las grandes religiones 
monoteistas viven y se desarrollan en la conciencia simpre presente de esta polaridad, de la existencia de 
un abismo que jamas puede ser salvado” (Scholem, 2012: p. 40). 

La Iglesia, fundada sobre Pedro, cual solida e insoluble pledra, y sobre la teologia paulina, que tiene la 
genialidad de ampliar la posibilidad de salvacion a todos los gentiles a traves del bautismo en tanto que 
circuncision espiritual, rechaza, sin embargo, las propuestas de mediacion, sea a traves del conocimiento 
(como pretenden los gnosticos), sea a traves de la sola filosofia (como hacen los neoplatonicos). Asi, el 
gnosticismo busca la salvacion como una liberacion del peso de la materia, que nos mantiene atrapados 
en la ignorancia, no a traves de la fe en Cristo y de los sacramentos dispensados por la Iglesia, sino 
mediante un (auto)conocimiento especial que es, al mismo tiempo, conocimiento de lo divino. 

Esa gnosis no esta al alcance de todos y se pretende que transforma ya en este mundo al que conoce 
quien es el, que es el ser humano, de donde viene y a donde va, como ha quedado la chispa divina que lo 
constituye atrapada en la oscuridad de la materia, en este mundo creado por un Dios necio y malvado, por 
un “aciago demiurgo” al que el Antiguo Testamento venera como bueno y omnipotente. El gnostico no 
venera ni obedece a ese Demiurgo, sino que busca la manera de burlarlo para poder liberarse de su 
dominio por la gnosis y acceder a traves de los Eones al Dios autentico y desconocido, que no tiene 
ninguna responsabilidad sobre la iniquidad de este mundo. 

“Nadie va al Padre sino por mi” (Jn. 14, 5-6). Esta sentencia central en el Evangelio de Juan da pie a 
dos lecturas. Una, la mas ortodoxa, sirve para apoyar a la Iglesia como (unica) institucion a traves de la 
cual se encuentra a Jesus. La otra, la gnostica, ve tambien en Jesus el camino a seguir, pero a Jesus no 
lo busca necesariamente en la Iglesia, sino especialmente en el interior de uno mismo, en cuya oscuridad 
late su imagen como una chispa mas o menos oculta y semiextinguida, pero siempre viva. Aunque la 
Iglesia fue capaz de aceptar y albergar en su seno ideas y practicas muy diferentes y aun contradictorias, 
integrando tambien a los que optaban por la soledad en las ordenes monasticas, excluyo a los que no 
reconocian y aceptaban su autoridad monolitica como algo incuestionable e insuperable (cfr. Pagels, 
1982: p.171). 

Pues bien, pese a que los padres de la Iglesia fueron por lo general platonicos, no aceptan la 
intervencion de los daimones mediadores en su ambiguedad constitutiva (ya que son al mismo tiempo, por 
ejemplo, materiales e inmateriales) y acaban dividiendolos y disociandolos en angeles y demonios. “El 
acto de polarizarlos hizo que se convirtieran en seres literales, algo que los daimones no son” (Harpur, 
2013, p.40). Fue Dioniso Areopagita el que cristianizo a los daimones del neoplatonismo como angeles 
puramente espirituales, sin cuerpo, y establecio la intrigante jerarquia de querubines, serafines y tronos, 
dominios, virtudes, potestades, principados, arcangeles y angeles (Ibid: p.192). 

De este modo el cristianismo opta por la unilateralidad de afirmar y seguir exclusivamente el impulso 
del espiritu con su inquietud heroica y combativa que busca el desarrollo de la conciencia y que se inserta 
en el mundo, aunque no sea del mundo, para difundir el Evangelio. Aunque la pluralidad interna del 
cristianismo se mantiene hasta cierto grado enriqueciendolo y dandole profundidad, esta orientacion 
espiritualista ha predominado de tal manera que condena a las otras opciones a una existencia acallada, 
semiclandestina, casi subterranea. 

En la medida en que la Iglesia se ha dejado inspirar por ese impulso ascensional y jerarquizante del 
espiritu, estableciendo y consolidando de un modo unitario su doctrina dogmata como un sistema de 
conceptos e imagenes dotado de la autoridad de la revelacion, el alma cristiana, de por si plural, dispersa 
e igualitaria, se va quedando sin espacio propio en el que expresarse. Con ello, la imaginacion simbolica 
se ve obligada a exiliarse, sea en el cuerpo, generando alii sintomas perturbadores y tentaciones carnales 
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sin cuento ni satisfaction, sea en la conciencia espiritual donde puede promover especulaciones 
metafisicas, abstracciones intelectuales, distingos inacabables y discusiones bizantinas, como por ejemplo 
sobre el sexo de los angeles (Hillman, 1999: pp.48-49). 

Ese encierro del alma va a quedar ratificado por el intelectualismo que caracteriza a la Escolastica en 
su apuesta por demostrar las verdades de la fe con la ayuda, no ya de Platon, como pretendieron 
inicialmente los Padres de la Iglesia, sino de su discipulo Aristoteles. Tomas de Aquino recupera la 
doctrina aristotelica que distingue tres clases de almas: vegetal, animal y racional, siendo esta ultima la 
que, en el caso del ser humano, engloba y organiza a las otras dos y es la que permite, con su capacidad 
de argumentation, demostrar, por diferentes vias, la existencia de Dios. 

La filosofia, desprovista ya de la potencia demonica de mediar con lo invisible, se reduce a ser un 
instrumento para demostrar y legitimar las verdades expuestas en el discurso teologico a partir de la 
Revelation. Se alcanza de este modo un cierto equilibrio entre la razon y la fe, en virtud del cual el dogma 
cristiano encuentra una exposition coherente y sistematica. El espiritualismo se impone, asi, como un 
riguroso intelectualismo que puede servir para articular la actividad institucional, pero que apenas da 
respuesta a la necesidad vital de re-ligion que tiene la mayoria de la poblacion, a las necesidades de sus 
almas, que sufre tantas penurias como sus cuerpos. 

En este contexto cabe interpretar el gran movimiento cultural del Renacimiento como una vuelta a los 
origenes, a la fuente, para propiciar el retorno del alma y de sus daimones a traves del descubrimiento y el 
cuidadoso estudio del cristianismo originario y de la cultura de la antiguedad pagana, de su arte, de su 
mitologia y de su filosofia. El alma pagana renaciendo en el cristianismo o el cristianismo renaciendo a 
traves de la mitologia y el politeismo daimonico pagano. 

Se trata de un movimiento cultural con pretension catolica, es decir, universalista, que a traves del 
sincretismo pagano-cristiano aspira a contactar con lo que de comun hay en todos los humanos (aqui se 
inserta la fascination que algunos humanistas experimentaron ante los textos hermeticos que creyeron 
provenientes del antiguo Egipto, aunque resultaron ser escritos gnosticos de los siglos II y III). 

La presencia de la diosa Venus en la obra de Botticelli resulta asi muy significativa pues representa, 
por un lado, la humanitas, ese ideal de formation cultural y de desarrollo e integration individual del ser 
humano propuesto y ensayado por los humanistas y, por otro lado, la personification del alma del mundo 
en tanto que realidad radical de la que tanto el mundo material (y el cuerpo humano) como el espiritu son 
solo aspectos, manifestaciones o “reflejos” (cfr. Wind, 1972). 

En este sentido los humanistas no pretenden, como se suele afirmar, poner al ser humano en el centra 
(ese antropocentrismo caracteriza mas bien al proyecto ilustrado que reacciona contra el humanista). 
Como se ve en “El nacimiento de Venus” y en “La primavera” de Botticelli (prefigurado por la ninfa 
entrevista por Ghirlandaio en “El bautismo de san Juan” que tanto perturbo, inquieto y sedujo a Aby 
Warburg), lo que se nos presenta en el centra es Venus-Afrodita, el alma, que no se reduce a lo humano, 
que no es solo alma humana sino psyche tou kosmou, anima mundi: 

Como afirma M. Ficino "... el alma es todas las cosas juntas (...) Por eso seria acertado llamarla el 
centra de la naturaleza, el termino medio de todas las cosas (...) el vinculo y articulation del universo” 
(Harpur, 2013: p.45). Cabe imaginar esta alma universal que se manifiesta como cosmos o como espiritu, 
o de las dos formas al mismo tiempo, desde la definition hermetica de Dios recogida por Nicolas de Cusa: 
“una esfera infinita cuyo centra esta en todas partes y su circunferencia en ningun lugar”. 

Esta seria, en nuestra opinion, la clave que permite comprender el Renacimiento humanista como un 
movimiento daimonico-animista que late en la base de la Modernidad, aunque en su realization historica 
nuestra modernization se ha vuelto contra ese renacimiento humanista y lo que ha hecho es desencantar 
el mundo, desdaimonizando la naturaleza con la imagen de la maquina, burocratizando la politica y la 
cultura, a las que priva de cualquier impulso erotico que no pase por la erotica del poder, y volviendo a 
“desanimar” al ser humano. 

En este contexto el ser humano se cree obligado a elegir entre un cuerpo meramente mecanico regido 
por un cerebro informatizado que obedece automaticamente los imperatives del mercado, y un espiritu sin 
alma ni vida, que solo puede sustentarse en el dogma, por lo que apunta peligrosamente hacia los 
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fundamentalismos, de uno u otro signo. Pero veamos como ese desencantamiento moderno del mundo ha 
provocado tambien un proceso de reencantamiento, en el interior del cual nos encontrariamos en la 
actualidad. 


4. EL “REENCANTAMIENTO MODERNO DEL MUNDO” 

La dinamica de creatividad social posibilitada por el desencantamiento del mundo (“cfm”) conlleva como 
su correlato no pretendido el reencantamiento del mundo , algo asi como un desencantamiento del propio 
desencantamiento del mundo, en los terminos de Hans Joas (2017) y de J. A. Josephson-Storm (2017), 
porque, como han advertido Merlin Donald y R. N. Bellah, una nueva configuracion social supone mas 
bien una reconfiguracidn de viejas y nuevas posibiiidades, en lugar de una superacion y desaparicion de 
las formas anteriores. 

En cada momenta y en cada lugar esas relaciones entre las ideas, las imagenes del mundo y las 
instituciones, empujadas por el “dm", han creado especificos modelos de racionalizacion y tambien de 
reencantamiento del mundo. Nos vamos a detener en el analisis de las fuentes y los tipos constelaciones 
de sentido ( Sinnzusammenhange ), diseminadas a lo largo de la obra de Weber, que generan las 
dinamicas de reencantamiento en las sociedades modernas. 

Apoyados en el hemos formulado una suerte de conjetura sociologica segun la cual: a mayor 
desencantamiento del mundo, mayor diferenciacion y autonomia adquieren las esferas de valor 
secularizadas, creandose de esta guisa un politeismo que en la esfera publica se manifiesta como una 
Kuiturkampf (guerra cultural) y, por tanto, mas dificultades encuentra para su desarrollo un modo de vida 
intramundano integrado racional que de “sentido” a la vida en su conjunto, es decir, una “personalidad 
etica”. Se ha creado una situacion social en la que “la religion no es ya una instancia necesaria de 
mediacion que relaciona todas las actividades sociales proporcionandoles un sentido unitario” (Luhmann, 
2000: p.125). 

En esta situacion politeista, no estamos obligados a dejar de lado nuestras creencias religiosas, solo a 
reconocer que algunas de las cosas que defendemos no dependen necesariamente de tales creencias 
(Beriain y Sanchez de la Yncera, 2012: p.47). Vamos a analizar pacientemente como construye Weber su 
argumento. 

Una primera pista, sin duda, una de las mas conocidas, aparece en La ciencia como vocacidn, en un 
largo parrafo: “los distintos sistemas de valores existentes libran entre si una batalla sin solucion posible. 

El viejo Mill.dice en una ocasion, y en este punto si tiene razon, que en cuanto se sale de la pura 

empiria se cae en el politeismo. La afirmacion parece superficial y paradojica, pero contiene una gran 
verdad. Si hay algo que hoy sepamos bien es la verdad vieja y vuelta a aprender que algo puede ser 
sagrado, no solo aunque no sea bello, sino porque no lo es y en la medida en que no lo es. 

En el capitulo Llll del Libro de Isaias y en el salmo XXI pueden encontrar ustedes referencias sobre 
ello. Tambien sabemos que algo puede ser bello, no solo aunque no sea bueno, sino justamente por 
aquello por lo que no lo es. Lo hemos vuelto a saber con Nietzsche, y, ademas, lo hemos visto realizado 
en Las Fiores del Mai, como Baudelaire titulo su libro de poemas. Por ultimo, pertenece a la sabiduria 
cotidiana la verdad de que algo puede ser verdadero, aunque no sea ni bello, ni sagrado, ni bueno. 

No obstante, estos no son sino los casos mas elementales de esa contienda que entre si sostienen los 
dioses de los distintos sistemas y valores. Como puede pretenderse decidir cientificamente entre el valor 
de la cultura francesa y el de la alemana es cosa que no se me alcanza. Tambien son aqui distintos los 
dioses que aqui combaten. Y para siempre. Sucede, aunque en otro sentido, lo mismo que sucedia en el 
mundo antiguo cuando este no se habia liberado aim de sus dioses y demonios. 

Asi como los helenos ofrecian sacrificios primero a Afrodita, despues a Apolo y, sobre todo, a los 
dioses de la propia ciudad, asi tambien sucede hoy, aunque el culto se haya desmitificado y carezca de la 
plastica mitica, pero intimamente verdadera, que tenia en su forma original” (Weber, 1987: pp. 215-217). 
Completa Weber esta cita unas paginas mas adelante: “Los numerosos dioses antiguos, desmitificados y 



Utopia y Praxis Latinoamericana; ISSN 1315-5216; ISSN-e 2477-9555 
Ano 23, n° Extra 3, 2018, pp. 26-48 

41 

convertidos en poderes impersonates, salen de sus tumbas, quieren dominar nuestras vidas y 
recomienzan entre ettos la eterna lucha ” (Ibid: p. 219). 

En lugar del Dios uno y trino cristiano, que habia extinguido a los otros dioses (recordemos tambien el 
choque de dioses que supone “la conquista” en Iberoamerica a finales del siglo XV y el soterramiento 
literal de los dioses precristianos mesoamericanos por el Dios del monoteismo) o los habia condenado al 
ostracismo, surgen numerosos “dioses”, en plural, sucediendo al monoteismo una constelacion politeista. 
Los “nuevos dioses” son los antiguos pero desmitificados: ya no operan como poderes personificados, 
como ocurrio en la fase de antropomorfizacion tanto griega como judeocristiana, sino que operan como 
poderes impersonales, valores abstractos 11 . 

El Dios del monoteismo, que contenia en si todos los atributos de omnisciencia, belleza, bondad y 
verdad, deja paso a “dioses” portadores cada uno de ellos de un atributo exclusivo, lo que suscita una 
dinamica conflictual entre ellos al no haber un dios superior a otro (heterarquia divina en el pantedn). Los 
diferentes “dioses” estan encarnados en grupos humanos que se encuentran en conflicto unos con otros al 
generar dinamicas de intereses contrapuestos. Para Weber, a diferencia de Parsons, resulta dificil concitar 
un acuerdo entre los hombres y las sociedades en torno a los fines a realizar. Los valores son creados por 
los seres humanos, pero no existe una jerarquia universal de fines, por tanto, tenemos que elegir entre 
valores incompatibles. 

Este “ nuevo politeismo”, producto del “ dm ”, ha sido emparentado primero por Karl Jaspers (1933) y 
despues por Morris Berman (1987: p.69 y ss) con lo que Friedrich Schiller llamo “die Entgotterung der 
Natuf, la “desdivinizacion de la naturaleza”, o “perdida del caracter divino atribuido a la naturaleza”, pero, 
esta comparacion resulta erronea en la medida en que en Weber el desencantamiento no conduce a una 
desaparicion de los dioses sino al surgimiento de nuevos dioses que pugnan entre si, como han apuntado 
Schluchter (1988:p. 347, n°.21) y Lehmann (2009: p. 13, n°.15). 

El conjunto de fuentes, asi como la atinada explicacion que ofrece Jose M a Gonzalez en un trabajo 
reciente (2016: pp. 138-148), que interpreta como el final del monoteismo cristiano no conduce a un 
estadio postreligioso, totalmente secular, sino mas bien representa el retorno de los multiples dioses 
griegos en lucha, tienen un alto grado de plausibilidad. 

A juicio de Gonzalez, el lenguaje utilizado por Weber en el analisis de la cultura moderna se refiere de 
forma reiterada a la antiguedad griega, aunque sea una Grecia reinterpretada sobre todo por Goethe y por 
el romanticismo de Heine. Ante la importante revolucion en el pensamiento que se da en Alemania a 
finales del XVIII y en el XIX, poniendo de manifiesto la crisis del monoteismo judeocristiano, son muchos 
autores - el propio Heine, Nietzsche, Holderlin, Goethe, Schelling, Schiller, Novalis, Herder, Thomas 
Mann- los que retoman el legado politeista de los clasicos griegos en Alemania para entender la 
infraestructura mitologica que subyace a esa Kulturkampf politeista moderna, a las guerras culturales, que 
mas tarde se transformaran en guerras ideologicas en Europa. 

En primer lugar, Gonzalez constata la mencion expresa de Weber a Heine en La Etica Protestante 
(1983: p.160, n°. 95) para insistir en la relacion ambivalente que existe entre religion y riqueza, puesto que 
el impulso religioso que inhabita en la ascetica protestante, con orientacion intramundana, se volcara en el 
trabajo y la riqueza, lo que producira como efecto no deseado la perdida de fuerza del espiritu religioso 
ante el avance del espiritu capitalista. 

Lo que proporciona a Weber un fundamento a su vision del “nuevo politeismo moderno” es ese 
Leitmotiv que existe en Heinrich Heine y que se sustancia en la idea de que la desaparicion del dios 
cristiano originara el resurgimiento de los antiguos dioses paganos, tanto griegos como germanicos, 
visible a lo largo de su poesia -“Crepusculo de los dioses” de 1823-24, “Los dioses de Grecia" de 1825- 
26- y de su prosa -“El exilio de los dioses” de 1853-(Gonzalez, 2016: pp.142-147). 

Los dioses griegos en la antiguedad, comenta Jose M a Gonzalez, ya padecieron a los titanes que 
irrumpieron en el Olimpo y tuvieron que huir rapidamente, disfrazados de diversas maneras para acabar 


11 Sin duda, para hablar de “nuevo politeismo” Weber se inspire en el viejo Mill, que no es otro que Mill el joven, John Stuart Mill, 
concretamente, en sus Three Essays on Religion de 1875, que en su tercer capitulo intitulado “Teismo”, distinguio una serie en la cual se 
sucedian, el politeismo concreto, el monoteismo abstracto y, finalmente, el politeismo abstracto (Schluchter, 2016: pp. 96-97, n°. 4). 
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huyendo a Egipto, resurgiendo en forma de animales diversos. Con el triunfo del cristianismo repiten su 
destino con nuevas variantes: “Y de igual manera tuvieron que huir de nuevo los pobres dioses paganos, 
en disfraces de todo tipo y buscando cobijo en escondrijos apartados, cuando el amo verdadero del 
mundo coloco el estandarte de su cruz en la fortaleza del cielo y los celotes iconoclastas, las negras 
bandas de los monjes, profanaron todos los templos y persiguieron con fuego y anatema a los dioses 
expulsados” (Heine, 1984: p. 313). 

Estos pobres dioses emigrantes, en las leyendas populares, segun apunta Heine, se adaptaran a 
realizar los trabajos del campo en el medioevo, asi como a las profesiones disenadas por el mundo 
burgues. Segun Gonzalez (2016), “en la concepcion de Heine son estos mismos antiguos dioses griegos 
quienes, al entrar en crisis el monopolio del Dios unico del cristianismo, vuelven del exilio o salen de sus 
tumbas, ejerciendo de nuevo su influencia sobre nuestras vidas” (p. 147). 

Pero, irecoge este nuevo tipo de “politeismo de valores” todo el elenco de realidades multiples re- 
encantadas en las sociedades modernas? La respuesta es: no. Debemos tener muy presente que las 
antiguas formas sagradas de las religiones universales no han muerto 12 (contra Nietzsche y Durkheim) y, 
sin embargo, han nacido otras formas modernas -como la nacion y la persona humana que han sido 
sacralizadas- que compiten con aquellas, entre si y con los nuevos dioses desencantados de los ordenes 
seculares en una lucha sin fin. 

Junto a este “nuevo politeismo” - o dicho en los terminos de otro gran sociologo de la religion, P. L. 
Berger, “the many altars of modernity" (2014, Prefacio)- donde las “adhesiones” weberianas aparecen 
como “dioses guerreros”, habria que situar varias alternativas objeto de election dentro de los dioses de 
las religiones universales: el Dios de Lutero -tradicionalismo burocratico-, el Dios de Calvino - 
racionalizacion ascetica-, el Dios de Tolstoi -inmanencia mistica- y el Dios de Nietzsche y Stephan 
George -esteticismo aristocratico y heroismo mundano-. 

Como ideologo de la modernidad (asi se pone de manifiesto en la parte de sus discusiones sobre la 
politica alemana), Weber incita a la racionalizacion ascetica calvinista frente al tradicionalismo burocratico 
luterano, pero, en cuanto constata que el mundo creado por la racionalizacion ascetica calvinista produce 
los efectos no deseados de un mundo racionalizado que monetariza y burocratiza las relaciones sociales, 
tiende a aglutinar los dioses de Calvino y de Lutero y lucha contra ambos desde los campos de la 
inmanencia mistica y de la virtud aristocratica (Mitzman, 1976: p.73). 

La grandeza de la nacion y el poder del estado constituyen para Weber valores supremos 
irrenunciables. El Estado nacional, para Weber adopta el mismo lugar en su mente que Jehova tuvo en la 
historia del antiguo judaismo (Mommsen, 1984: p.49). Para el, la muerte de un heroe nacional por la 
libertad y el honor de su pueblo representa un logro supremo que afectara a nuestros hijos y a nuestros 
nietos. No existe mayor gloria, ni existe un fin mas preciado que morir de esta forma y para muchos la 
muerte otorga una perfection que la vida les habria negado (Weber, 1995: p. 724). 

Los grandes Estados son maquinas de poder en competencia permanente, ademas son vehiculos de 
cultura y esas culturas compiten unas con otras sin que sea facil terminar con la querella. Finalmente, la 
desilusion, la racionalizacion y la sociedad de masas apareceran para Weber como el “destino inexorable”. 
En un mundo publico tan desencantado ( entzaubert ), Weber apuesta por la busqueda del Daimon de cada 
cual- del patron de valores ultimos de cada uno- en el ambito privado. Volveremos sobre esta idea. 

En la Zwischenbetrachtung, es decir, en la “Teoria de los estadios del rechazo religioso del mundo” de 
1920 que forma parte del primer volumen de sus Ensayos de sociologia de la religion, aparece ya 
esbozada con claridad la estructura epistemologica que rige una sociedad politeista donde comparecen 
las esferas culturales de valor diferenciadas funcionalmente de la religion, o secularizadas 13 si se quiere, 
como la ciencia, la economia, la politica, el derecho, el arte, siguiendo cada una de ellas su propia logica 
autorreferencial: “la racionalizacion...condujo a que se hicieran conscientes en sus consecuencias las 


12 Debemos considerar el vigor tanto de los monotelsmos como de los procesos de secularizacion no en perspectiva nacional sino como 
desaflos globales (Casanova, 2010: pp.1-16). 

13 No he utilizado hasta ahora la palabra secularizacion deliberadamente porque no aparece en la obra de Weber. 
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especificas legalidades intemas de cada esfera cultural de valor en particular y a que entraran por ello en 
tensiones mutuas” (Weber, 1983: p. 441). 

En una conferencia, “Entre dos leyes”, pronunciada en 1916 y que forma parte de sus Escritos politicos, 
Weber revela un detalle crucial sobre el reencantamiento politeista que caracteriza a las sociedades 
modernas: “En realidad quien vive en este “mundo” (entendido en el sentido cristiano) no puede 
experimentar en si nada mas que la lucha entre una pluralidad de secuencias de vaiores, cada una de las 
cuales, considerada por si misma, parece capaz de vincular con la divinidad. 

El debe eiegir a cuales de estos dioses quiere y debe servir, cuando a uno y cuando al otro. Entonces 
terminara encontrandose siempre en lucha con alguno de los otros dioses de este mundo, y ante todo 
siempre estara lejos del Dios del cristianismo (mas que de ningun otro, de aquel Dios que fuera anunciado 
en el Sermon de la Montana)” (Weber, 1982a: pp. 33-34). Las esferas culturales de valor reclaman 
reconocimiento y entre ellas existe una lucha ante la que debemos eiegir. 

Cada uno solo puede eiegir por si mismo “quien es para el Dios y quien el diablo” (Weber, 1987: p. 217) 
porque “respecto de los vaiores, en efecto, siempre y en todas partes se trata, no solo de alternativas, sino 
de una lucha a muerte irreconciliable, entre ‘dios’ y el ‘demonio’, por asi decirlo...EI fruto del arbol de la 
ciencia, inevitable aunque molesto para la comodidad humana, no consiste en otra cosa que en tener que 
conocer aquellas oposiciones y, por tanto, advertir que toda accion singular importante, y hasta la vida 
como un todo, si no ha de transcurrir como un fenomeno natural sino ser conducida conscientemente, 
implica una cadena de elecciones y decisiones ultimas en virtud de las cuales el alma, como en Platon, 
elige su propio destino, el sentido de su hacer y de su ser” (Weber, 1982b: p. 238). 

En este “deber eiegir", como apunta P. L. Berger (1980), es donde se manifiesta el imperativo heretico 
de la modernidad, ya que la palabra herejia procede del griego hairein, que significa, eiegir, por tanto, el 
destino inescapable de nuestro tiempo no es otro que eiegir, al haberse producido un transito del destino 
dado al destino elegido. La modernidad se construye sobre el principio de la subjetividad (Schluchter, 
2016: pp. 98-99), ya no es Dios el que elige, sino que es el ser humano el que tiene que eiegir y dar 
cuenta de esa eleccion y, sobre esa eleccion, no manda ni una iglesia, ni una secta, ni un sacerdote, ni 
tampoco una ciencia (Weber, 1987: p. 217). 

La posicion de Weber representa una nueva “postmetafisica individualista" (Goldman, 1987:165) o una 
(post)metafisica del heroismo humano dirigida por una voluntad faustica, como acerto a proponer Paul 
Honigsheim, alguien que conocia muy bien a Weber: “Max Weber se empeno en una lucha a muerte 
contra cada Institucion, Estado, Iglesia, Partido, Fundacion, Escuela, es decir, contra toda estructura 
supraindividual de cualquier tipo que reclamase entidad metafisica o validez general. Amaba a cualquier 
hombre, incluso a un Don Quijote que buscase, contra la injustificada pretension de una institucion 
cualquiera, afirmarse a si mismo yal individuo comotal” (Honigsheim, 1925, en: Mitzman, 1976: p.16). 

Uno podria pensar que discutir sobre vaiores no resuelve los conflictos entre ellos, y es cierto, pero una 
democracia deliberativa hace posible que la lucha de los dioses se lleve a cabo dentro de un marco 
racional. No es poco esto, como apunta Schluchter (2016: p.118), como defensa de la racionalidad que 
pretende convertir la pluralidad de facto en un pluralismo de facto a traves de la deliberation, de la 
tolerancia de la diferencia. 

Existe una afinidad electiva entre democracia y politeismo. Quizas, para muchos esto sea insuficiente, 
pero este tipo de racionalidad procedimental puede no solo atemperar sino tambien crear una cierta 
sacralidad del propio hecho de deliberar, como pone de manifiesto Simmel en una cita traida a eolation 
por Schluchter: “Contra mi esta solo el indiferente, aquel al que las cuestiones ultimas para las que yo vivo 
no le inducen ni a un ‘a favor’ ni a un ‘en contra’. Pero aquel que, en sentido positivo, esta contra mi; aquel 
que se dirige al piano en el que vivo y, desde el suyo, lucha contra mL.ese esta conmigo en el sentido 
mas elevado" (Simmel, 1919: p.151). 

En el articulo “La ‘objetividad’ cognoscitiva de la ciencia social y de la politica social” de 1904, incluido 
en sus escritos metodologicos, el propio Weber ya avanzaba un tipo de consideration que preludiaba su 
posicion final, antes de morir, justo despues de la Primera Guerra Mundial. Asi se manifestaba: “El destino 
de una epoca de cultura que ha comido del arbol de la ciencia consiste en tener que saber que podemos 
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hallar el sentido del acaecer del mundo, no a partir del resultado de una investigacion, por acabada que 
sea, sino siendo capaces de crearlo (pornosotros mismos), porque las ‘cosmovisiones' jamas pueden ser 
producto de un avance en el saber empirico, y que, por lo tanto, los ideales supremos que nos mueven 
con la maxima fuerza se abren camino, en todas las epocas, solo en la lucha con otros ideales, los cuales 
son tan sagrados para otras personas como para nosotros los nuestros” (Weber, 1982b: p. 46). 

El virtuoso de la profesion del capitalismo avanzado (de Ciencia como vocacidn) vendria a sustituir al 
virtuoso religioso de comienzos del capitalismo europeo (de La Etica Protestante ) 14 . Weber esta 
planteando un renacimiento de la “llamada secularizada ”, un ethos de servicio construido a partir de la 
llamada, en un tiempo que “carece de profetas y esta de espaldas a Dios”, como aparece en las ultimas 
paginas de Ciencia como vocacidn. Justo al final de dicha conferencia, apalabra tal situacion en la que 
estan “todos aquellos que hoy esperan nuevos profetas y salvadores que resuena en esa bella cancion del 
centinela edomita, de la epoca del exilio, recogida en Isaias (21,11-12): 

Una voz me llega de Seir, en Edom: 

“Centinela: iCuanto durara la noche aun?” 

El centinela responde: 

“La mafiana ha de venir, pero es noche aun. 

Si quereis preguntar, volved otra vez”. 

El pueblo a quien esto fue dicho ha preguntado y esperado durante mas de dos mil anos y todos 
conocemos su estremecedor destino. Saquemos (dice Weber) de este ejemplo la leccion de que no basta 
con esperar y anhelar. Hay que hacer algo mas. Hay que ponerse al trabajo y responder ; como hombre y 
como profesional, a las “exigencias de cada dia" (die Forderungen des Tages). Esto es simple y sencillo si 
cada cual encuentra el daimon que maneja los hilos de su vida y le presta obediencia” (Weber, 1987: pp. 
230-231). 

Pero, ique es el daimon ? Dos sentidos interpretativos estan implicados en la nocion, por una parte, la 
concepcion del daimon como “lo diablesco”, lo negativo, el mal, procedente de la tradicion judeocristiana, 
frente al bien representado por Dios, y, por otra parte, esta el sentido de la nocion que procede de los 
dialogos socraticos recogidos por Platon, y que a traves de las Poesias Primigenias orficas de Goethe 
recoge Weber (Schluchter, 2009: p. 15; Cornford, 1984: p.118 y ss; Harrison, 1912: p. 259 yss). 

Platon situa en El Banquete al daimon (o potencialidad creativa) como una instancia mediadora: “la de 
ser interprete y mediador entre los dioses y los hombres; llevar al cielo las suplicas y los sacrificios de 
estos ultimos, y comunicar a los hombres las ordenes de los dioses y la remuneracion de los sacrificios 
que les han ofrecido. Los daimones Henan el intervalo que separa el cielo de la tierra, son el lazo que une 
al gran todo. De ellos procede toda la esencia adivinatoria y el arte de los sacerdotes con relacion a los 
sacrificios, a los misterios y a los encantamientos, a las profecias y a la magia. 

La naturaleza divina como no entra nunca en comunicacion directa con el hombre, se vale de los 
daimones para relacionarse y conversar con los hombres, ya durante la vigilia, ya durante el suefio. El que 
es sabio en todas estas cosas es daimonico (por cuanto inspirado por un daimon , por una potencia, genio, 
creador)” (Platon, 1981: p. 371). El daimon se puede asimilar perfectamente a otros terminos similares 
como mana, wakan, orenda, manitu, tal como hace Marcel Mauss en el primer encantamiento que hemos 
descrito arriba, solo que ahora aparece individualizado. En una sociedad politeista, Max Weber parece 
buscar el sentido de la vida, no en la ciencia, sino en imagenes del mundo que anteceden a las religiones 
de salvation, no directamente en estas. 

En esta tesitura, como apunta Andres Ortiz-Oses (2017), el hombre contemporaneo mas o menos 
ilustrado tendria una concepcion del mundo presidida no tanto por un Dios omnipotente y trascendente, 


14 Comparto la postura de F. H. Tenbruck cuando afirma que: “No puede existir la mas minima duda de que Ciencia como vocacidn, 
representa la autentica herencia de La etica protestante, en la medida en que tal ensayo nos muestra al genuino puritano de la La 
etica...” (1974, 3, 318). He analizado esto previamente en Beriain (2011: p. 27). 
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sino por un Dios-duende o daimon, el cual encarnaria la ambivalencia de la vida y de la muerte, de lo 
positivo y lo negativo, de lo divino y lo diablesco. Este Dios-duende simboliza la necesidad y el azar, lo 
racional e irracional, el determinismo y el indeterminismo de la realidad omnimoda. 

En parecidos terminos se manifiesta el gran poeta espanol Federico Garcia Lorca: “Todo hombre se 
perfecciona a costa de la lucha que sostiene con el duende que es un poder misterioso (...) El duende 
ama el borde, la herida, y se acerca a los sitios donde las formas se funden en un anhelo superior a sus 
expresiones (...). El duende hiere, y en la curacion de esta herida, que no se cierra nunca, esta lo insolito, 
lo inventado de la obra de un hombre” (Garcia Lorca, 2017). La herida nos acompana a todos, del mismo 
modo que el problema de la interpretacion, al que nos hemos referido en la Introduction, nos afecta a 
todos (y a todos los ambitos de nuestra existencia). Volvamos, pues, para concluir, sobre este problema 
intentando asumirlo. 


CONCLUSION: ASUMIR EL FRACASO 

La Hermeneutica comparte con la Fenomenologia el diagnostic tardio de que la crisis de las ciencias 
europeas se debe a que estas se han desarrollado de un modo tan unilateral, siguiendo una sola 
direction, que han perdido el contacto con el “humus” del mundo de la vida ( Lebenswelt) en el que, y al 
servicio del cual, habian surgido y es por ello, como afirmo Habermas, que la tecnologia y la razon 
instrumental han acabado colonizandolo. 

La Hermeneutica de Heidegger se inicia en la Fenomenologia de Husserl, pero considera que su 
intento de realizar de una vez por todas el proyecto de la filosofia partiendo de la intencionalidad para 
volver a las cosas mismas ha fracasado y que ese fracaso ha de ser asumido como el fracaso de la propia 
filosofia, que a su vez es consecuencia del fracaso radical del ser humano como especie (un fracaso que 
da pie, como hemos senalado, a la creatividad cultural que nos caracteriza). 

La conciencia hermeneutica surge al asumir el fracaso de la Fenomenologia y aceptarlo como algo 
insuperable: la Hermeneutica no vuelve a iniciar de nuevo el proyecto de alcanzar ya de una vez por todas 
la filosofia, sino que lo reconoce como irrealizable. La sabiduria es, pues, reconocida como inalcanzable, 
nada nuevo por otro lado. Su busqueda es la tarea filosofica, una tarea que no ha de llevarnos mas alia de 
la interpretacion superandola definitivamente y despojando a la diosa de su velo o vestimenta, para poder 
contemplarla en todo su esplendor. Quizas la diosa solo aparezca a traves de los velos, quizas sea esos 
mismos velos o el juego de todos los posibles velos conjugados en su diversidad irreductible. 

Asumir el fracaso hermeneuticamente quiere decir darse cuenta, y aceptar, que el fracaso no es un 
accidente que solo afecta a algunos (desgraciados o incompetentes y descuidados), sino que es algo 
constitutive del ser humano como especie, algo con lo que antes o despues nos tenemos que confrontar, 
como con nuestra propia Sombra. 

Reconocer, asumir, elaborar y digerir el fracaso en la medida de lo posible, tanto en lo individual como 
en lo colectivo, e intentar volverlo creativo para poder ofrecer algo que de algun modo ayude a los que nos 
rodean, es la tarea de la Hermeneutica como lo es, por otro lado, de todo ser humano en tanto que se 
reconoce como humano: en esto consiste la cultura como cultivo no solo del yo o solo de la relation con el 
mundo y con los otros, sino de si mismo, del “Si-mismo” ( Selbst ) que yace oculto en el interior de ambos 
(y del que ambos serian como aspectos o manifestaciones). 

Asumir el fracaso como inevitable, acceder a la conciencia de fracaso y reconocer el fracaso de la 
conciencia, es al mismo tiempo abandonar el perfeccionismo, la aspiration a la perfection, a la pureza, a 
la claridad sin sombra. En este punto la filosofia vuelve a encontrarse con el daimon y se vuelve 
daimonica. Se trata de ver que, si bien la filosofia pertenece al mundo de la razon, del orden y del trabajo 
del concepto, ha surgido en ese mundo y necesita de el, no es empero totalmente de ese mundo, no 
pertenece solo a el. Algo similar parece querer decir Heidegger en una carta a su mujer: 

Es dificil expresar lo otro que, junto con el amor a ti, es inseparable de mi pensamiento, aunque sea de 
modo diferente. Lo llamo el Eros, el mas antiguo de los dioses segun dice Parmenides. El aletazo de ese 
dios me toca siempre que doy un paso esencial en mi pensamiento y me atrevo a entrar en lo no 
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transitado... Corresponder puramente a esfo y, no obstante, conservar lo nuestro, seguir el vuelo, pero 
volver bien...es aquello en lo que fracaso con excesiva facilidad y luego, o bien me deslizo hacia la mera 
sensibilidad, o bien intento forzar loque no puede forzarse mediante el mero trabajo” (Han, 2014: p. 71). 

La filosofia pertenece, pues, al mundo del trabajo, y exige trabajo, pero no es solo trabajo, ni 
primariamente trabajo. Si solo responde al trabajo no es propiamente filosofia: podria ser erudicion, 
cuando no burocracia o inquisicion dogmatica. El trabajo es solo un medio para hacer filosofia, pero la 
filosofia es un fin en si mismo. El trabajo en filosofia responde al deseo, o busca despertarlo. 

Sin deseo, no hay propiamente filosofia. Eros es filosofo y la filosofia es erotica: amor a la sabiduria. Y 
como la sabiduria es inalcanzable, el trabajo solo no vale. Es necesario convertirlo de algun modo en 
juego, en fiesta, en fin en si mismo: encantarlo, animarlo, erotizarlo. El trabajo a la luz de la conciencia 
“clara y distinta” necesita encontrarse con el daimon para hacer filosofia. 

Ese encuentro con el daimon le ocurrio, por ejemplo, a Wittgenstein cuando acaba el Tractatus 
afirmando que “de lo que no se puede hablar mejor es callar” (Tractatus 7). El filosofo austriaco pretendia 
hablar con total claridad, cosa que no consiguio, de “nuestros problemas vitales” con un lenguaje 
logicamente perfecto, que el mismo intento disehar (como antes lo habia intentado Leibniz, por ejemplo). 
“Sentimos -afirmaba este filosofo amante de la claridad- que aun cuando todas las cuestiones cientificas 
hayan recibido respuesta, nuestros problemas vitales todavia ni se han rozado” (Tractatus: 6.52). 

Por eso Wittgenstein, a diferencia de los neopositivistas que recogen su herencia para seguir hablando 
solo de lo que se puede hablar (y no de lo que realmente nos importa: de la existencia, de su sentido y 
sinsentido, de sus condiciones y sus consecuencias), se callo y, siguiendo al daimon, abandono la 
universidad. Para hablar de la vida no nos vale el lenguaje formal (“paterno”) compuesto por “terminos”, 
completamente univoco, depurado de todo resto de equivocidad, de toda la ambiguedad (caracteristica 
propia del daimon) y la pluralidad de sentidos que caracteriza a la “palabra” viva y libremente usada en el 
lenguaje natural (o “materno”), en la poesia y en el mito, es decir en el contexto del mundo de la vida. 

Un sistema axiomatico es un lenguaje formalizado que puede resultar muy poderoso, que puede servir 
de fundamento a las matematicas y proporcionar herramientas a las ciencias, pero, segun el teorema de 
Godel, no puede demostrar su propia consistencia. El formalismo tiene sus propias limitaciones internas 
(Ladriere, 1969). Hacer como si no las tuviera es intentar eludir al daimon, reprimirlo o excluirlo, cosa que 
frecuentemente ha hecho nuestra filosofia a lo largo de su historia, es olvidar la pertenencia a la tierra y al 
mismo tiempo su sentido (y sinsentido), que es precisamente uno de los aspectos que simboliza el 
daimon. Quizas ahora, en el final de la metafisica, haya llegado otra vez el momento del daimon, que se 
presenta en la Hermeneutica planteando el problema de la interpretacion, y todo lo que ella encierra, 
contiene, oculta o simboliza. 
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1. ENTRE HERMENEUTICA Y SEMIOTICA 

La radicacion del significado de un texto en el uso que se despliega una ocurrencia linguistica a 
mediados del siglo XX, proyecto sobre la determinacion de la significacion toda la complejidad de la 
comprension en las disciplinas humanisticas. Comprension que, desde F. Nietzsche, M. Heidegger y H.G. 
Gadamer se ha ido abriendo paso desde los albores del siglo XX (Bravo, 1999: pp. 115-118). A la 
iingiiisticidad del ser’ o ‘giro linguistico' (Rorty, 1990) de las ciencias sociales, incluida la hermeneutica, le 
corresponde la contingencia fenomenica de la palabra o ‘giro hermeneutico' (Gadamer, 1998) de la 
semiotica. 

Este doble giro ha puesto la ‘interpretation’ en el centra de las preocupaciones de las mencionadas 
ciencias sociales y, en particular, de las disciplinas humanisticas: de las teorias textuales (Espar, 2006: p. 
345 yss.; Marrone, 2010: pp. 30-41), las teorias de la lectura (Link, 2003: pp. 18-21; Vidarte, 2006: pp. 11- 
12), la critica literaria (Raimondi, 1990: pp. 54-68 y Segre, 1981: pp. 101-130), y de la hermeneutica 
(Grondin, 2008: pp. 18-19; Rodriguez Silva, 2005: p. 163 yss.). 

El dialogo entre Semiotica y Hermeneutica era, pues, inevitable - como atestigua la discusion entre P. 
Ricoeur y A. J. Greimas ya en la decada de los 80 del siglo XX (Marsciani, 2000: pp. 7-10)- hasta el punto 
de llegar a convertirse en el identificador de una de las dos vias de la semiotica, la ‘interpretativa’, 
orientation en la que se reunen los trabajos desarrollados por Charles S. Peirce, U. Eco y P. Violi, frente a 
la semiotica estructural, en la que se reunen las aportaciones de F. Saussure, L. Hjemslev, R. Barthes, A. 
J. Greimas y la sociosemiotica (Traini, 2006). Semiotica que reconoce su ‘esencia interpretativa en la 
‘mediation’ que realiza entre elementos de ordenes diversos, produciendo formas de relacion (Paolucci, 
2007: pp. 127-131). 

Por su parte, en el ambito hermeneutico actual la preocupacion por la interpretacion se cruza en el 
camino de las tres grandes lineas que se describen en el mismo: la ontologica de M. Heidegger y H. G. 
Gadamer, la metodolotica de Eric D. Hirsch, P. Szondi, L Escuela de Constanza y el deconstruccionismo 
literario; y la critica de P. Ricoeur, J. Habermas, R. Rorty, G. Vattimo y J. Derrida (Recas Bayon, 2006a: 
pp. 140-154; Recas Bayon, 2006b: pp. 137-140), En el centra se situa la koine hermeneutica de nuestro 
tiempo: ‘todo es asunto de interpretacion’ (Grondin, 2008: pp. 161-162 y 166): “La interpretacion se 
muestra entonces cada vez mas como una caracteristica esencial de nuestra presencia en el mundo” 
(Grondin, 2008: p. 19). 


2. LA DINAMICA SEMIOTICA INTERPRETATIVA 

La semiotica desarrollada por el filosofo norteamericano Ch. S. Peirce y por el profesor italiano U. Eco 
se suma asi a la koine intertpretativa. Pero frente a la semiotica estructural y a la hermeneutica de H. G. 
Gadamer y P. Ricoeur “la semiotica interpretativa -en palabras de Claudio Paolucci- incarna invece 
I'accezione immanente all’interno della sua teoria della differenza en cui I’identita degli elementi in rapporto 
e definita in modo puramente topologico e relazionle” (Paolucci, 2008: p. 131). 

La naturaleza interpretativa del signo, hace de la significacion la manifestation de una relacion - 
interpretante- entre el signo y el objeto (Eco, 1981: pp. 2-44; Violli, 1997: pp. 44-62; Ramon Trives, 1979: 
pp. 58-69; Espar, 2006: pp. 68-90), que puede adoptar tres modos expresivos: inmediato, dinamico y 
logico final (Bonfantini, 1980: xxxv; Proni, 1990: pp. 272-276). Entre el signo y el objeto no hay una 
relacion de identidad, sino de mediacion: los aspectos a los que su action ha dado forma (Objeto 
Inmediato) son solo algunos (Ground) de los que es capaz de desencadenar el Objeto (Dinamico). Estos 
aspectos llevan al signo (y el objeto a traves de el) a recorrer un camino interpretative que desatara una 
‘semiosis ilimitada', porque, en definitiva, ‘todo signo es interpretante de otro signo' (Peirce 4.536, 2.303, 
1339 y 4.132. Peirce 1987: p. 44 y ss., pp. 274, 167 y 338). Esta serie infinita de ‘interpretantes’ no 
reconoce otros limites que aquellos sugeridos por la inscription de su ‘logos' en una historia y en una 
cultura dada (Eco, 1977: pp. 135-137; 1981: pp. 44-52 y 63; 1992: pp. 216-222). 
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En estrecha relacion con los modos en que los fenomenos tienen de darse a la experiencia y el 
conocimiento humanos (la Primeridad o el espacio de la relacion inmediata y presente de la intuicion, del 
sentimiento; la Segundidad o el espacio de la diferenciacion existencial y cronotopica, del uno respecto del 
otro; y la Terceridad, o espacio de la semiosis, de la cultura, del habito) (Peirce 1.357, 1.457 y 1.977; 
Peirce, 1987: pp. 173, 209 y 116. Proni, 1990: pp. 196-206), Peirce describe un triple ‘interpretante’ que 
permite una comprension y un analisis critico y dinamico de la significacion de los textos capaz de integrar 
la logica estructural de las teorias textuales, y la estratificacion hermeneutica que hacia el filosofo polaco 
R. Ingarden de la estructura significante de los textos (literarios) (Vicente Gomez, 1992: pp. 158-160; 
1999: pp. 294 y pp. 304-311). Y en nuestro caso hacer emerger un ‘interpretante femenino’ en la poesia 
de la escritora venezolana Laura Antillano a partir de un trabajo inferencial con la interaccion de sus 
diversos interpretantes textuales. Trabajo inferencial al que hemos incorporado algunos argumentos mas, 
en concreto el hermeneutico del ‘reconocimiento’ de P. Ricoeur, y el de la ‘resistencia’, procedente de la 
semiotica existencial de E. Tarasti. 

A partir de los tres tipos de interpretantes que Peirce diferencia (Interpretante Inmediato, Interpretante 
Dinamico e Interpretante Logico o Final) ( Peirce 4.536; Peirce, 1987: p. 381; Proni, 1999: p. 266) se 
puede describir no un recorrido generativo, sino un proceso interpretative (Paolucci, 2007: pp. 43, 48 y pp. 
93-96) cuyo Interpretante Logico o Final permite interrumpir el potencial infinito del sentido y concretar una 
significacion (Traini, 2008: p. 232), y que en su conjunto se muestra capaz de articular todas las 
estructuras textuales y culturales en un cuadro interactive de orientacion cognitiva (Eco, 1981: p. 103; 
Segre, 1981: p. 39) en el que la relacion de determination ha dejado paso a la relacion hipotetica, a la 
inferencia. 


3. LA DINAMICA INTERPRETANTE DE LA POESIA DE LAURA ANTILLANO 

Un modo de resistir es la diferencia. Y diferenciarse es reconocerse, afirmaPaulRicoeurenCam/'nos 
del reconocimiento (2005: pp. 28-32). Incluso advierte: es asi y tiene que ser asi por mucho que los 
terminos diferenciar y reconocer puedan generar prevenclones. La funcionalidad concreta que se le 
pueda dar a diferenciar y reconocer si que puede ser motivo de preocupacion si la direction es la 
sumision, la exclusion, esto es, en los casos en los que la reciprocidad, el reconocimiento reciproco 
nose da. Este esel tercer camino del reconocimiento que describe el filosofo frances; losanteriores han 
sidoel reconocimiento objetualclasicoyel«autorreconocimiento» (Ricoeur,2005: pp. 159-161). 

Los estudios de genera, temerosos de la homogeneizacion estetica han optado por una 
materialidad cultural que sea capaz de diferenciar mtidamente mas alia de los habituates modelos 
sociologies presencias significantes sometidas, ensombrecidas o, simple- mente, excluidas, como 
ha sido el caso de la mujer durante tantos anos, decadas y siglos. Y uno de esos contenidos es el 
de ‘ser’ madre, primera forma de resistencia (Tarasti, 2006: pp. 38-39). No cabe duda que la 
condicion de ‘madre’ y el ‘cronotopo domestico’ estan en condiciones de pasar de interpretantes 
dinamicos a interpretantes logicos o finales (Peirce, 5.487; Eco, 1979; 1981: pp. 61-64) de primer 
orden de la ‘Semiosfera’ ( Lotman, 1996: pp. 22-224) a que da lugar: el de ‘ser madre’, que 
sostiene la ‘Sociosfera’ de la condicion de mujer en la cultura contemporanea. 

La poesia de Laura Antillano inscribe su verbo en esta ‘semiosfera’ de ‘ser madre’ y pone empeno en 
revelarla, en hacerla presente y, por momentos, incluso denunciarla. Este proposito orienta incluso buena 
parte de su obra narrativa, tanto la novela -que Luz Marina Rivas (2001: p. 11) ha calificado 
significativamente de ‘intrahistorica’- de Solidaria, solitaria ; como los cuentos “La luna no es pan-de-horno” 
(Antillano, 1988) y “Dime si adentro de ti no oyes tu corazon partir” (Antillano, 1992), contienen ya esa 
‘poetica’. 

La exigencia estetica era elaborar un ‘yo’ poetico a partir de un ‘tu’, uno y otro se observan, interactuan 
y materializan su presencia, su reconocimiento. El ‘tu’, el esposo, los hijos, los amigos, algunos lugares y 
objetos se erigen en el necesario fondo ‘dialogico’ a partir del que el yo, la madre, se manifiesta, significa 
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(‘semiosfera’) su condition en nuestro mundo, su ‘socioesfera’: callada, sometida, al servicio de... Unas 
veces desde la diferenciacion y reconocimiento clasico de lugares, seres y objetos, que se convierten en 
‘indicios’ de dicho reconocimiento (Eco, 1976; 1977: pp. 370-372); otras desde el ‘autorreconocimiento’ 
radicado en determinados ‘sintomas’ (Eco, 1976; 1977: pp. 369-370) y, finalmente, desde el 
reconocimiento reciproco entre el ‘yo’ y el ‘tu’ que lo rodea, cuya ‘huella’ (Eco, 1976:1977: pp. 366-369) se 
inscribe en simulados dialogos, reproches, ‘monologos interiores’, etc. 

La production poetica de Laura Antillano de la que nos ocupamos esta recogida en tres libros, reunidos 
en Obra poetica , editada por ‘El mismo, el otro' en el ano 2005. Estos libros son La casa del Milagro 
(2005a), Migajas (2004) y El verbo de la madre (2005b). En los tres Laura Antillano elabora un ‘yo’ 
poetico, ‘madre’, a partir de la dinamica interpretante anunciada. 


3.1 Interpretantes dinamicos: La casa, la naturaleza 

En La casa del Milagro el ‘yo’ madre se constituye significativamente a partir del fondo ‘dialogico’ 
(Bajtin, 1979; 1986: pp. 47-58) de elementos de la naturaleza, ellos son la imprescindible distancia estetica 
o ‘extraposition’, de ‘exotopia’ (Bajtin, 1924; 1989: pp. 60-75) semiotica para que el yo al observarlos se 
objetive a traves de su perception, y materialice un ‘yo’ dotado de una extraordinaria sensibilidad y 
delicadeza que resiste con la memoria (Tarasti, 2006: p. 40): asi el nacimiento de la flor de la tuna es 
“motivo de asombro”, el movimiento de la amapola ‘regala’ “su bianco inmaculado” (Antillano, La casa del 
milagro: p. 18), la recogida del nispero es ‘faena ritual', la ‘desarmonia’ de las vainas del cuji “es 
descanso” (Ibid: p. 19), y las flores de las trinitarias “su permanencia/es definitiva”, y son simbolo de 
“mis/quince anos” (Ibid: p. 20), y los ‘limonzotes’, “lo dulce/en lo agrio” evoca “la calma de las tardes” 
(Ibid.: p. 21): 


5 

Las flores 
de las trinitarias 
bajan 

en cascada 
por los troncos 
de la pergola, 
su permanencia 
es definitiva 
como las 

arenas del desierto, 
son 

el color 
del 

entusiasmo 

posible 

destellante 

de 

mis 

quince anos 

(Antillano: La casa del milagro: p. 20) 

Si la naturaleza ha compuesto el fondo ‘dialogico’ -cosificacion- por el que el ‘yo’ madre se define, en el 
segundo conjunto poematico de este libro “Cofradia de habitantes”, son estos, los habitantes que pueblan 
el entorno, muy en particular la casa en el que se desenvuelve el mismo, los que concretan el verbo de la 
madre, el ‘yo’ mujer-madre: padre, hijos, ninos, hermanos, etc. Asi como el ‘cronotopo’ familiar que le es 
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caracteristico: la comida, la sobremesa, el planchado, la guerrilla, etc., bajo la modalidad enunciativa que 
sea, enunciada como ‘tu’: 

18 

“Madre 

con la palanca 
de la maquina 
fija a la mesa de 
planchar, 

muele los granos 
del maiz, 

las vueltas 
de su esfuerzo 
definen 

la calidad del pan 
para la cena” 

(Antillano: La casa del milagro: 34) 

0 bien como ‘yo’ en un ejercicio de ‘autorreconocimiento’: 

22 

[...] 

Crecemos sin saberlo 
cada una 
con breviario 
de antiguos 
afectos, 
la vida nos dira 
de la caceria y el desamparo, 
pero tambiendel muelle 
para crear 
el transito 

(Antillano: La casa del milagro: p. 38) 

El verbo de la madre, el ‘tu’ creado, objetivado ha necesitado para ello de la resistencia 
de los otros seres. No hay posibilidad de confusion: la perception da forma a los objetos 
roles con sus respectivos espacios y tiempos crean los contornos necesarios entre ellos: la 
mesa y la retira, los hijos mientras conversan... Y aun asi siente que la palabra le resulta insuficiente, 
resiste a la historia (Tarasti, 2006: pp. 48-49): 


de las cosas y 
y los diversos 
madre pone la 


20 

[...] 

yno se 
poneren 
palabras 
lo que quisiera 
para ti” 
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(Antillano: La casa del milagro: p. 36). 

Esta asimilacion de la condicion ‘madre' se asimila a roles sociales que propician el simulacro de un 
reconocimiento reciproco nunca logrado, asi como a ‘lugares sagrados' y sus correspondientes objetos de 
culto -tercer grupo poematico de La casa del Milagro “Lugares sagrados y objetos de culto”, como es el 
caso de la cocina, la escalera, el marco de la ventana, un proyector de cine, una guitarra, el sotano, el 
balcon, el comedor y la cama, que propician tanto un conocimiento como un ‘autorreconocimiento’ desde 
la resistencia de ‘ser’ (Tarasti, 2006: pp. 38-39): 


44 

Desde la cama 
vivo 

la distancia perfecta 
para contemplar 
el cielo rojo en 
la madrugada, 
sobe las aguas 
del lago. 

Sol japones , 
cuanto daria 
por verte de nuevo 
desde el mismo lugar 
y en aquel 
tiempo. 

(Antillano: La casa del milagro: p. 63) 

Elementos naturales, lugares y objetos domesticos (Fontanille, 2004) tejen la signification de los 
poemas y van creando las resistencias -a las que se refiere el semiotico finlandes Eero Tarasti 2006: pp. 
36-38) en el marco de su semiotica existencial (2009: pp. 4-47)- de ese ‘verbo de la madre', que discurre 
textualmente entre enumeraciones, mas expansiva que linealmente -conmoratio-, mas presentando que 
narrando. 


3.2 Interpretantes fibales. La mujer-esposa 

Migaja, el siguiente poemario, es un estremecedor reticulado de objetivaciones sobre la condicion 
significante ‘mujer-esposa’, esta vez a partir de las acciones y las relaciones en las que el tu’ del esposo 
adopta diversas mascaras enunciativas. Unas veces es ‘ella’ la que dice de ‘el’: 

1 

Te respiroajeno 
como en sombra 
todo el dia 

desentierro la extraneza 
no puedo 
falta 
tu mano 
aqui 
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(Antillano: Migaja, 1: p. 67). 
Otras veces es el sujeto poetico el que dice de ‘ella’: 

3 

Tu casa 
plena de ti 

disciplina 

la rutina del soldado, 
la fuerza 
de un hacer 
a fuego lento. 

Por dentro verde 
como mosaico humedo, 
la botanica en rojo 
puebla el lugar 

es tu huella, 

no hay miedos, 

el race de la piel de los canes, 
la alegria de los nombres, 
rodeados de ti 
cielo abierto 
sembrada estas 
para 
el jubilo” 

(Antillano, Migaja: p. 69). 


7 

[...] 

es 

tu sudor 
de 

agua bendita” 

(Antillano: Migaja, 7: p. 73). 

La correlacion entre hombre y mujer, as! como diversos lugares donde esta interaction se da, desde 
la casa a la cama, es en esta ocasion la productividad significante de los poemas. La autenticidad, el 
sacrificio y el valor seran los interpretantes dinamicos de su signification, y sobre los que ira cobrando 
relieve la condition femenina. De nuevo los tres caminos del reconocimiento por medio de estos 
interpretantes se hacen presentes: el fenomenico (los lugares), el ‘autorreconocimiento’ y la reciprocidad 
(en las acciones), y jalonan las resistencias de la ‘mujer-esposa’, particularmente las que implican ‘ser’ y 
ser ‘historia’, de forma paratactica predominantemente, a lo largo de los versos de este libra. 
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Es Migajas un poemario sobrecogedor que asume el reconocimiento desde la contienda entre mujer y 
hombre: 


27 

Inerme 

desarmada 

incolume 

reconoces la contienda” 

(Antillano, Migaja: p. 89) 

Ante la imposibilidad de un reconocimiento reciproco se resiste a no ser, y estremecedoramente 
admite con valentia: 

21 

Busco nobleza 
en los restos del 
naufragio 

(Antillano: Migaja, 21, p. 84) 

Y aun mas: 

17 

Quiero 
Firme 
Serena 
Primitiva: 
las migajas 

del 

desasosiego” 

(Antillano: Migaja, 17: p. 82) 

Aunque esto le haga transitar ‘senderos de paria’, y reconocerse ‘peregrina’ y ‘extranjera': 

25 

Sendero del paria 
Pasajera efimera 
Caminoal laberinto 
Peregrina 
Extranjera. 

(Antillano: Migaja, 25: p. 88). 


4. INTERPRETANTES FINALES: LA “MUJER-MADRE" 

Migajas ahonda a partir del ‘autorreconocimiento’ en la diferente entrega de ella frente a el. Insistiendo 
en la ‘presencia’ -en la resistencia de ser-, debil en el. El ultimo poemario del conjunto, que da titulo al 
mismo, El verbo de la madre, ira dibujando, por fin, la figura de la ‘mujer-madre’ a partir del fondo 
‘dialogico’ del hijo’ (Kristeva, 1973: pp. 54-60): del hijo que nace (1), que echa a andar (2), que aprende 
sus primeros gestos (3), crece y que sin remedio un dia ‘parte' de la casa materna, dejando a la madre 
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solo la posibilidad de resistir en la memoria, de ‘acunar su huella’ (4), de unas lecciones que caeran en 
‘saco roto' (5), sin poder evitar el ‘derrumbe’: 

6 

[...] 

iA donde va? 

Incurable 

se 

despide 
extra no 
deviene 
el derrumbe 

(Antillano, El verbo de la madre: p. 110) 

No puede tampoco el verbo de la madre esquivar la inmediatez interpretante del desasosiego, porque, 
desde la condicion de ser madre, “perdio pie, / tantas veces” (8), porque ‘camina sin saber' y no le puede 
ayudar a salir del laberinto desde la ‘no escucha’, y, por tanto, desde io no dicho’ (9): 


10 

La Madre dice: 

Escucha, 

espera. 

Estuve 

CREEME 

Pero 

puerta cerrada 
Silencio 
Sordo. 

(Antillano, El verbo de la madre: p. 114). 

La negacion, la espalda y la mano cerrada son los gestos corporales que materializan el interpretante 
inmediato de la separacion (11). Asi como la ceguera (12), la hiel (13) y la experiencia velada (14), que es 
lo que queda resistiendo en la memoria. El primer Canto de El verbo de la madre ha retorizado el doloroso 
reconocimiento de un hecho muy frecuente en la vida de una madre: acunar la venida y la marcha del hijo 
sin tener la certidumbre de haber sido escuchada, de haber sido reconocida. En el las palabras se han ido 
despenando mas que sucediendo, gobernadas por el ansia de lo que no se puede contener (isosemia / 
matriz) (Riffaterre, 1978: pp. 12-24), en una leve linealidad predicativa sostenida por la apertura simbolica 
de los terminos, que trasciende la propia representacion: 

6 

Desprenderse 

renuncia y busqueda de prueba 
rasga la crisalida 
con mesura 
desabriga para tomar 
ruta 


demuele afabilidad 
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iA donde va?” 

(Antillano, El verbo de la madre: p. 110). 


Lo enunciado a traves de los hechos solo ha diferenciado a dos actores, a la madre y al hijo; el ‘yo’ de 
la madre se ha ido fraguando frente al ‘tu’ del hijo. Pero no basta para ser, y ante la dificultad de 
reconocimiento reciproco, el sujeto poetico opta en el Canto II por el ‘autorreconocimiento’ del rol de 
madre, umbral de la ‘dialogicidad’ autentica. Y ese rol se va asomando en las constantes preguntas 
retoricas que a partir de la marcha se hace insistentemente: 


15 

Silencio que no es 
solo pensar en ese alia 
idonde? 

idonde esta el nino? 

<j,el que salio de aqui? 
icuando 
dejo 

el cobijo? 
iretornara?” 

(Antillano: El verbo de la madre ,15, p. 121). 


Los interrogantes, preguntas retoricas, mediante la conmoratio se suceden sin remision e interpelan a 
la vez que jalonan la angustia del verbo de la madre ante una incertidumbre que se encamina hacia lo 
peor: “<j,Cuando fue / la huida?” (16. p. 122), “iDonde / despues de tanta soledad?” (17. p.123). 
Preguntas y mas preguntas, que en la memoria resisten y despliegan obsesivamente la duda sobre el 
propio proceder: “falto lucha, / bandera en tierra” (p.18; p. 124), pero que acaban siendo “supuestas / 
elucubraciones” (19. p. 124): 


“Desde aqui 
demasiada 
lejania 
elucubrar 
Juntar retazos 
con las miradas de otros. 

Desde aqui 
solo 

sospechas 

alguna certeza inesperada.” 
(Antillano, El verbo de la madre: p. 125). 


No obstante, como madre desea redimir la situacion, seguir siendo y deseando hacer regresar al hijo: 

22 

Redimir 


rescate 

desde un caballo 
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en la pantalla, sacar 
de la tarima 
al que ahorcarian. 

Despojarle del nudo en la garganta, 
regresarlo al paisaje, 
a la fronda nueva 
a carne 
de tu carne. 

(Antillano, El verbo de la madre: 1. p. 8). 
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RESUMEN 

En el presente trabajo trataremos sobre el sentido de la 
palabra, el poetizar y el interpretar en Martin Heidegger y 
Hans-Georg Gadamer. Esta labor es compleja pero 
abierta al debate de las ideas de dos grandes referentes 
de la filosofia contemporanea, sus reflexiones filosoficas 
tematizaron desde configuraciones diferentes, aunque la 
influencia de la filosofia de Heidegger es preponderante 
en Gadamer como maestro y alumno. El trabajo esta 
dividido en tres partes, la primera aborda la relacion del 
poetizar en Holderlin y Heidegger, la segunda se 
aproxima a la relacion hombre, lenguaje y ser en 
Heidegger y la ultima parte profundiza en el lenguaje, 
poetizar e interpretar en Gadamer. 


ABSTRACT 

In the present work we will deal with the meaning of the 
word, poetizing and interpreting in Martin Heidegger and 
Hans-Georg Gadamer. This work is complex but open to 
the debate of the ideas of two major referents of 
contemporary philosophy, his philosophical reflections 
themed from different configurations, although the 
influence of Heidegger's philosophy is predominant in 
Gadamer as teacher and student. The work is divided into 
three parts, the first deals with the relationship between 
poetry in Holderlin and Heidegger, the second 
approaches the relationship between man, language and 
being in Heidegger and the last part delves into language, 
poetizing and interpreting in Gadamer. 
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“(...) la filosofia deberia realmente 
solo ser poetizada” [Philosophie 
dtirfte man eigentlich nur dichten] 
Ludwig Wittgenstein 


1. POETIZAR EN HOLDERLIN Y HEIDEGGER 

Para aproximarnos a Hans Georg Gadamer con cierta nitidez tenemos que abordar preliminarmente a 
su maestro para investigar la tension existente entre la labor del artista y la labor del interprete, o sea la 
relacion entre el poetizar y el interpretar, por eso es decisivo acercarnos a Martin Heidegger que tiene 
como hilo conductor a la poesia de Friedrich Holderlin:"... poeticamente habita el hombre..." y “Lleno de 
meritos, sin embargo, poeticamente, habita ei hombre en esta tierra”. 

Previamente, creemos necesario tomar en cuenta la reflexion del filosofo Walter Navia Romero 
(2014) sobre Heidegger cuando puntualiza: 

Fue Aristoteles quien nos ofrecio una definition sobre que es el hombre: zwon logon econ/o, 
vivo que posee lenguaje. El pensamiento romano nos lego la traduccion animal rationale, 
animal racional, que implica una interpretacion inexacta del logon econ. En el arbol de 
Porfirio, con precision logica, se opone, como diferencias especificas de genera animal, los 
conceptos opuestos: racional/irracional. Es notable que esta defectuosa traduccion hubiera 
permanecido durante veinte siglos sin reinterpretar sus consecuencias, hasta la revision 
efectuada por Heidegger, profundo conocedor del griego. ^Que es el hombre? Viviente que 
posee lenguaje"( p. 18). 

Clara esta, que lo expuesto por Navia sigue los postulados heideggerianos, quien acota en Holderlin y 
la esencia de la poesia\ Heidegger dice: 

iQuien es el hombre? Aquel que debe dar fe de lo que es. Dar fe significa, por un lado, 
declarar; pero al mismo tiempo significa que en la declaracion se garantiza lo declarado. El 
hombre es ese que es precisamente en el testimonio de su propia existencia. Dicho 
testimonio no es aqui una mera expresion secundaria y pasajera de lo que es ser hombre, 
sino que constituye la propia existencia del ser humano. iPero que es lo que tiene que 
testimoniar el hombre? Su pertenencia a la tierra. Dicha pertenencia consiste en que el 
hombre es el heredero y el aprendiz de todas las cosas. Solo que estas se hallan en pugna 
(Heidegger, 2005. p. 40). 

Siguiendo esta via, deberiamos preguntar ^Cual es la relacion entre lenguaje y ser?, Estos terminos 
han sido largamente y ancestralmente debatidos, pero Heidegger los precisa en su analisis del Ser y del 
Lenguaje, y en sus estudios sobre Holderlin, donde expresa: “tomando en serio la tarea de extraer el 
origen del lenguaje del esenciarse del ser [Seyn] mismo” (Heidegger, 1989/2003: p. 396), ya que “surgir 
quiere decir: pertenecer al ser [Seyn]” ( Ibid : p.394). Ahora bien, de forma categorica expresa: “El lenguaje 
surge del ser [Seyn] y pertenece por ello a este” (Ibid: p.395). 

Por esto, el precisa lo siguiente: “Pero a fin de que la historia sea posible, al hombre le ha sido dado el 
lenguaje. El lenguaje es un bien del hombre” (Heidegger, 2005: p. 41). Asimismo, es “Lo puro y lo comun 
son en la misma medida algo dicho”; siguiendo su punto de vista: 


1 Heidegger (1969, p. 21; primera traduccion y comentarios en espanol, por el pensador Juan David Garcia Bacca: “^Quien es el 
hombre?” Un ser que ha de dar testimonio de lo que es. Testimoniar significa, por una parte, declarar; y por otra, mantener las 
declaraciones. El Hombre es el que es, precisamente al dar y por dar testimonio de su propia realidad ( Dasein ). Y este testimonio no 
resulta apendice o glosa marginal el ser del hombre, sino que constituye su Integra y propia realidad del Hombre. Pero ^que es lo que 
debe testimoniar el hombre? Su pertenencia a la Tierra. Y consiste tal pertenencia en que el Hombre es el heredero de todas las cosas, 
Mas las cosas se mantienen en Combate”. 



Utopia y Praxis Latinoamericana; ISSN 1315-5216; ISSN-e 2477-9555 
Ano 23, n° Extra 3, 2018, pp. 63-71 


65 


El lenguaje es el primero que crea el lugar mas patente de amenaza al ser y extravio y por 
ende la posibilidad de perder el ser, es decir: es el que crea peligro. Pero el lenguaje no es 
solo el peligro de los peligros, sino que tambien esconde necesariamente en si mismo y para 
si mismo un peligro permanente. Al lenguaje le ha sido encomendada la tarea de manifestar 
y preservar a lo ente en cuanto tal en su actividad. En el puede tomar la palabra tanto lo mas 
puro y lo mas escondido como lo confuso y vulgar (Ibidem). 

Heidegger desde esta reflexion prosigue reiterando que “El lenguaje es su propiedad. El hombre 
dispone del lenguaje con el proposito de comunicar experiencias, determinaciones y estados de animo. El 
lenguaje le sirve para entenderse. En cuanto herramienta util a tal fin, es un «bien»” (Ibid: p.42), y 
manteniendo su analisis persiste en su razonamiento: 

Solo donde reina un mundo hay historia. El lenguaje es un bien en un sentido mas originario. 
Es el bien que sirve como garantia de que el hombre puede ser historico. El lenguaje no es 
una herramienta de que se pueda disponer, sino ese acontecimiento que dispone de la mas 
alta posibilidad de ser hombre. Si queremos comprender el ambito en el que opera la poesia 
y, por lo tanto, comprender verdaderamente la propia poesia, tenemos que empezar por 
asegurarnos dicha esencia del lenguaje Ibidem). 

Heidegger era un lector de Holderlin por diversas instancias, una de estas es la relacion con sus 
expresiones: 

“Desde que somos habla 
y podemos oir unos de otros” 2 (IV, 343). 

A estas expresiones del poeta, Heidegger responde “Nosotros, los hombres, somos habla. El ser del 
hombre se funda en el lenguaje; pero este solo acontece verdaderamente y por vez primera en el habla" 
(Ibid: p. 43). Y que “habla no es solo una de las maneras en que se realiza el lenguaje, sino que el 
lenguaje solo es esencial precisamente en cuanto habla” (Ibidem). 

Las reflexiones sobre sus lecturas sobre Holderlin describe la relacion entre la creacion y la poesia: 
“Ahora bien, si la poesia tiene ya de entrada su unica forma de en existencia en lo literario, <j,de que modo 
el habitar humano puede estar fundado en lo poetico? Las palabras que dicen que el hombre habita 
poeticamente provienen por otra parte de un poeta solamente, y de aquel poeta ademas que, como se 
dice, no se las arreglo con la vida. Lo caracteristico de los poetas es no ver la realidad. En vez de actuar, 
suenan. Lo que ellos hacen son solo imaginaciones. Las imaginaciones son cosas que simplemente se 
hacen. Al ado de hacerse le llama en griego noipoi g” (Heidegger, 2001: p. 140) 3 . Ya Platon en el dialogo 
El Banquete afirmaba “Tu sabes que la idea de “creacion” (poiesis) es algo multiple, pues en 
realidad toda causa que haga pasar del no-ser al ser es creacion (noincjiq)” (Platon, 1988: p. 250) lo 
que da presencia a lo oculto y produce es la poesia que tiene como trascendencia su presencia, actividad 
que expresa la fuerza creativa que reside en la imaginacion. Destaquemos que poeisis y praxis la primera 
viene de poiein, pro-ducir, en el sentido de llevar a ser lo podemos entender como todo proceso creativo 
que es production hacia la presencia de lo no presente esto es, del no ser al ser se asocia a otro concepto 
profundamente estudiado por Heidegger: aAf|0sia, es verdad como des-velamiento; y por otra parte, 
prattein , es el hacer y realizar, que estara unido a la ambito de la voluntad articulada en la action, como 


2 Heidegger (1969: p. 15), traduce: Desde que somos Palabra-en-dialogo. Y podemos los unos olrnos a los otros. (IV, 343) y la Poesia 
hace de esta tierra su morada” (IV, 25). 

3 Las cursivas son para resaltar nuestro interes. 
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todo proceso practico, voluntario, en especifico a la voluntad creadora del artista, concibiendo la misma en 
relation con el genio como voluntad y fuerza creadora. 

Al mismo tiempo, Heidegger redunda que “Cuando Holderlin habla del habitar, esta mirando el rasgo 
fundamental del estar del hombre. Pero lo poetico lo ve el desde la relacion con este habitar entendido de 
un modo esencial” (Heidegger, 2001: p. 140). A esto corresponde que la morada que habita lo poetico 
como un construir es para este filosofo la instancia que “el poetizar es lo que antes que nada deja al 
habitar ser un habitar. Poetizar es propiamente dejar habitar... Por medio del edificar. Poetizar, como dejar 
habitar, es un construir” (Ibidem). Pero introduce dos exigencias “primero pensar lo que denominamos la 
existencia del hombre desde la esencia del habitar; luego pensar la esencia del poetizar en tanto que dejar 
habitar como un construir, incluso como el construir por excelencia. Si buscamos la esencia de la poesia 
desde la perspectiva de la que acabamos de hablar, llegaremos a la esencia del habitar” (Ibidem). E 
inmediatamente alienta un habitar que se descubre en el lenguaje y sus peculiaridades, por lo tanto, 
advierte lo siguiente: “ el hombre que propiamente escucha la exhortacidn del lenguaje es aquel decir que 
habla en el elemento del poetizar (Ibid: p. 144). Claro esta, tenemos aqui una vez mas que en “Cuanto 
mas poetico es un poeta, tanto mas libre, es decir, mas abierto y mas dispuesto a lo insospechado es su 
decir; de un modo mas puro confia lo dicho a la escucha, siempre mas atenta; tanto mas lejano es lo dicho 
por el del mero enunciado con el que tratamos solo en vistas a su correction o incorreccion” (Ibidem). 
Como sintesis a lo anterior expuesto, podemos traer como referente las frases de Holderlin; «... 
poeticamente habita el hombre...» y «Lleno de meritos, sin embargo poeticamente, habita el hombre en 
esta tierra». 


2. APROXIMACION A LA RELACION HOMBRE, LENGUAJE Y SER EN HEIDEGGER 

En este sentido, el sendero que recorre Heidegger llega cada vez mas lejos, al hablarnos sobre el 
lenguaje: “El hombre solo puede tomar esta interpolation de alii de donde el la recibe. La recibe de la 
exhortacion del lenguaje. Ciertamente, solo cuando presta atencion, y mientras presta atencion, a la 
esencia propia del lenguaje... El hombre se comporta como si fuera el forjador y el dueho del lenguaje, 
cuando es este, y lo ha sido siempre, el que es sehor del hombre ” (Ibid. p. 141). Pero critica que no se 
utilice en forma adecuada, por eso nos dice: 

Cuando esta relacion de senorio se invierte, el hombre cae en extranas maquinaciones. El 
lenguaje se convierte en medio de expresion. En tanto que expresion, el lenguaje puede 
descender a mero medio de presion. Que incluso en este uso del lenguaje se cuide la 
manera de hablar esta bien. Solo que esto, a pesar de todo, no nos servira nunca para salir 
de esta inversion de la relacion de dominio entre el lenguaje y el hombre (Ibid: p. 142). 

Por esto Heidegger agrega: “Pues en realidad quien habla es el lenguaje. El hombre habla, antes que 
nada y solamente, cuando corresponde al lenguaje, cuando escucha 1 a exhortacidn de este. De entre 
todas las exhortaciones que nosotros, los humanos, podemos llevar al lenguaje, el lenguaje es la primera 
de todas. El lenguaje es lo primero, y tambien lo ultimo, que, con una seha dirigida a nosotros, nos lleva a 
la esencia de una cosa ” (Ibid: p. 143). Ya en la Carta sobre el Humanismo, Heidegger expresa que “El 
pensar se limita a ofrecersela al ser como aquello que a el mismo le ha sido dado por el ser” (Heidegger, 
2004: pp. 11-12). Por lo tanto, dejar la escena con mas luminosidad reitera: 

El lenguaje es la casa del ser. En su morada habita el hombre. Los pensadores y poetas son 
los guardianes de esa morada. Su guarda medida en que, mediante su decir, ellos la llevan 
al lenguaje y alii la custodian. El pensar no se convierte en accion porque saiga de el un 
efecto o porque pueda ser utilizado. El pensar solo actua en la medida en que piensa. Este 
actuar es, seguramente, el mas simple, pero tambien el mas elevado, porque atahe a la 
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relation del ser con el hombre. Pern todo obrar reside en el ser y se orlenta a lo ente. 
Contrariamente, el pensar se deja reclamar por el ser para decir la verdad del ser. El pensar 
lleva a cabo ese dejar. Pensar es: Pengagement par I'Etre pour I'Etre (“el compromise por el 
ser para el ser”) (Ibid: p. 12). 

Esto consiste en que en el pensar el ser llega al lenguaje; al final de la Carta sobre el Humanismo nos 
dice “En efecto, en su decir, el pensar solo lleva al lenguaje la palabra inexpresada del ser” en un primer 
momento, para luego orienta que: 

El giro «llevar al lenguaje» que hemos usado aqui hay que tomarlo en este caso en sentido 
literal. Abriendose en el claro , el ser llega al lenguaje. Esta siempre en camino hacla el. Y 
eso que adviene es to que el pensar ex-sistente lleva al lenguaje en su decir. De este modo, 
el lenguaje es alzado a su vez al claro del ser. Y solo asi el lenguaje es de ese modo 
misterioso y reina sin embargo siempre en nosotros. Por cuanto el lenguaje que ha sido 
llevado de este modo a la plenitud de su esencia es histdrico, el ser queda preservado en la 
memoria. Pensando, la ex-sistencia habita la casa del ser (Ibid: p. 87). 

Con la siguiente aclaracion, este pensador intenta limitar su interpretacion: “Sin embargo, esto no 
quiere decir nunca que el lenguaje, con el significado de cualquier palabra que cojamos, de un modo 
directo y definitivo, como si se tratara de un objeto listo para ser usado, nos suministre la esencia 
transparente de la cosa, directa y definitivamente, como si de un objeto de uso se tratara” (Ibid: p. 143). 

En el cierre de la Carta, insiste “El unico asunto del pensar es llevar al lenguaje este advenimiento del 
ser, que permanece y en su permanecer espera al hombre ” (Ibid: p. 89). Luego puntualiza: “El pensar 
recoge el lenguaje en un decir simple. Asi, el lenguaje es el lenguaje del ser, como las nubes son las 
nubes del cielo. Con su decir, el pensar traza en el lenguaje surcos apenas visibles. Son aim mas tenues 
que los surcos que el campesino, con paso lento, abre en el campo” (Ibid: pp. 90-91). 


3. LENGUAJE, POETIZAR E INTERPRETAR EN GADAMER 

Despues de tener de preambulo a Heidegger es necesario pasar a la disertacion de Hans Georg 
Gadamer (1996) al senator que: “La comprension es una forma de efecto, y se sabe a si misma como 
efectual” (p. 414). Ahora bien, explica que “Comprender lo que alguien dice es, como ya hemos visto, 
ponerse de acuerdo en to cosa, no ponerse en el lugar del otro y reproducir sus vivencias...EI lenguaje es 
el medio en el que se realiza el acuerdo de los interlocutores y el consenso sobre la cosa” (Ibid: p. 462). 
De estas citas, se puede deducir sin dificultad al menos tres circunstancias el comprender, el lenguaje y la 
cosa. Por lo demas, se trata “en la resurrection del sentido del texto se encuentran ya siempre implicadas 
las ideas propias del interprete” (Ibid: p. 467). Y anade, un poco mas adelante “La verdadera experiencia 
es aquella en la que el hombre se hace consciente de su finitud” (Ibid: p. 434). A esto hay que anadir que 
como el dice; “Todo comprender es interpretar, y toda interpretacion se desarrolla en el medio del lenguaje 
que pretende dejar hablar al objeto y es al mismo tiempo el lenguaje propio del interprete” (Ibid: p. 467) 
Aclarando de para Gadamer “la experiencia hermeneutica tiene tres momentos: comprender, interpretar y 
aplicar” (Ibid: p. 379ss) y siguiendo a Heidegger el comprender “es el modo de ser del estar ahi” (Dasein). 
Ya en otros terminos Heidegger en su obra Ser y Tiempo, §32 donde afirma que “to interpretacion- 
Auslegung designa to comprension que se comprende a si misma, que trae al claro sus propios 
presupuestos” y “El comprender alberga en su seno la posibilidad de la interpretacion, Auslegung, esto es, 
de la apropiacion de lo comprendido (Heidegger, 1927/1967: § 34,166 (Gaos). Ahora bien, siguiendo esta 
explication Gadamer nos dira: “El discurso es la articulacion de to comprensibilidad"(to/cf: p. 179) 4 . 


4 “El Habla es la articulacion de la comprensibilidad”. § 34 (traduccion castellana de Mauricio Navia Antezana). 
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Ahora bien, siguiendo este acceso Gadamer nos dira: “En la escritura se engendra la liberacion del 
lenguaje respecto a su realizacion. Bajo la forma de la escritura todo lo trasmitido se da simultaneamente 
para cualquier presente. En ella se da una coexistencia de pasado y presente unica en su genera, pues la 
conciencia presente tiene la posibilidad de un acceso libre a todo cuanto se ha trasmitido por escrito” 
(Gadamer, 1997: p. 469) como tambien: “Se trata de la idealidad de la palabra, que eleva a todo lo 
linguistico por encima de la determination finita y efimera que conviene a los demas restos de lo que ha 
sido. Pues el portador de tradition no es ya tal o cual manuscrito que es un trozo del entonces, sino la 
continuidad de la memoria. A traves de ella la tradicion se convierte en una porcion del propio mundo, y lo 
que ella nos comunica puede acceder por si mismo al lenguaje” (Ibidem). Esto lo Neva a subrayar que “la 
tradicion es de naturaleza linguistica; la comprension misma posee una la relacion fundamental con la 
linguistidad” (Ibid: p. 475). Para concluir que “la interpretation en el medio del lenguaje muestra por si 
misma con claridad lo que la comprension es siempre: una apropiacion de lo dicho, tal que se convierta en 
cosa propia. La interpretacion linguistica es la forma de la interpretacion en general” (Ibid: p. 478). 

Si hablamos de la palabra como existencia fiable y duradera, ella misma sostiene y permanece alii 
“como mensaje de salvacion, como bendicion o como maldicion, como plegaria -o tambien como 
prohibition o como ley y sentencia o como la leyenda de los poetas o el principio de los filosofos-” 
(Gadamer, 1993: p. 16). La condition es aqui: para que haya palabra, hace falta la misma posea un 
lenguaje que pueda volverse en el lugar donde “la palabra se sostiene y que uno la defiende, que uno esta 
por ella...el arte de la palabra, la poesia, fue desde antiguo un objeto especial de la reflexion” (Ibid: pp. 21- 
28). 

Gadamer en el libra, Estetica y hermeneutica, intenta y explora la tension entre «Poetizar e 
interpretar», Dichten (poetizar) y Deuten (interpretar) texto de 1961 donde indica que «La palabra del 
poeta participa tambien de una ambiguedad semejante [alude a la ambiguedad y multivocidad mitica de 
los oraculos griegosj. Tambien para ella es cierto que es mitica, es decir, que no puede refrendarse por 
algo exterior a ella [la poesia jamas apunta fuera de ella misma, tan solo senala en una direction, apunta 
a un horizonte indefinido, por ello es multivoca y no puede ser reducida al burdo nominalismo]. La 
multivocidad de la palabra poetica tiene su autentica dignidad en que corresponde plenamente a la 
multivocidad del ser humano” (Gadamer, 2001: p.79). Debemos avanzar mas profundamente con 
Gadamer cunado dice: 

Todo interpretar de la palabra poetica interpreta solo lo que la poesia misma ya interpreta. Lo 
que la poesia interpreta y lo que ella senala no es, naturalmente, lo que el poeta mienta. Lo 
que los poetas mientan no es, en nada, superior a lo que la gente opine. La poesia no 
consiste en mentar u opinar algo, sino en que lo que se ha mentado y lo dicho estan ambos 
ahi, en la poesia misma (Ibidem). 

Anteriormente el ha dicho que “La palabra del habla cotidiana, asi como la del discurso cientifico y 
filosofico, apunta a algo, desapareciendo ella misma, como algo pasajero, por detras de lo que muestra. 
La palabra poetica, por el contrario, se manifiesta ella misma en su mostrar, quedandose, por asi decirlo, 
plantada. La una es como una moneda de calderilla, que se toma y se da lugar a otra cosa; la otra, la 
palabra poetica, es como el oro mismo” (Ibid: p. 78), al mismo tiempo “la luz, que hace que las cosas 
aparezcan de manera que sean en si mismas luminosas y comprensibles, es la luz de la palabra” 
(Gadamer, 1996: p. 577). 

Cuando Heidegger muestra que en “El termino rj0og significa estancia, lugar donde se mora. La 
palabra nombra el ambito abierto donde mora el hombre. Lo abierto de su estancia deja aparecer lo que le 
viene reservado a la esencia del hombre y en su venida se detiene en su proximidad. La estancia del 
hombre contiene y preserva el advenimiento de aquello que le toca al hombre en su esencia” (Heidegger, 
2004: p. 75). Este morar del hombre en la palabra diremos en el lenguaje, tenemos como estancia el 
“Hacer una experiencia con algo - sea una cosa, un ser humano, un dios - significa que algo nos acaece, 
nos alcanza; que se apodera de nosotros, que nos tumba y nos transforma. Cuando hablamos de «hacer» 
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una experiencia, esto no significa precisamente que nosotros la hagamos acaecer; hacer significa aqui: 
sufrir, padecer, tomar lo que nos alcanza receptivamente, aceptar, en la medida en que nos sometemos a 
ello. Algo se hace, adviene, tiene lugar” (Heidegger, 1959/1987: p. 141) Tambien, lo mas proximo que el 
ha definido como ser-ahi esto es, Dasein. 

Es decir, Gadamer hace evidente lo siguiente: “Ni el que interpreta ni el que poetiza poseen una 
legitimacion propia: alii donde hay un poema, ambos quedan siempre rebasados por aquello que 
propiamente es. Ambos siguen un signo que apunta hacia lo abierto” (Gadamer, 2001, p. 79). 

Es notable ver que entre interpretar y poetizar se escucha la frecuencia del poema, el cual nos 
interroga nuestra temporalidad como actualidad, y por eso en el lenguaje “El que toma conciencia del 
regreso sabe de repente que la poesia siempre es regreso: regreso al lenguaje...El regreso es un regalo 
de dos caras: no es volver a tener lo que se habia perdido, sino tambien, al mismo tiempo, una nueva 
perdida” (Ibid. p. 132). Por eso “Lo proximo se vuelve permeable, ya no es lo familiar y conocido, pero 
tampoco es extrano, sino algo conocido desde siempre de una manera misteriosa, por ello la experiencia 
poetica alcanza la universalidad de la experiencia que todos compartimos: la experiencia de la palabra” 
(Ibid: p. 136). La palabra poetica de acuerdo a la escucha reconciliarse con ella: 

La relacion del poeta con el lenguaje es, para nosotros, regreso al lenguaje, despedida y 
conocimiento simultaneamente. Pues las palabras nunca son iguales a si misma. Por tal 
razon el poeta siempre emigra de aquello que es evidente, y en el soplo contenido en la falta 
de respiracion, que siempre le ha hecho provocar asombro por doquier, nace el poema (Ibid: 
p. 135). 

Gadamer expone sus reflexiones en torno a lo que para el representa poema y dialogo, los cuales son 
modos de comprender. La poesia tiende hacia una sutileza totalizadora, pero el dialogo tenderia al 
instante, “en ambos casos se consume el mismo fenomeno: la produccion de sentido” (Ibid: p. 147); lo 
cual representaria la hermeneutica. Por eso el “Poema es afirmacion” y dialogo es concebido como 
lenguaje vivo que se hace patente en el discurso Ibid: p. 144). Precisamente por otra parte, el poema es 
duracion de la presencia sensorial de la palabra que emana. Y justamente este aspecto es lo que ha 
llamado Gadamer; “La musicalidad de la lengua significa aqui la completa concatenacion interior de 
sonido y significado, de sentido y ser de la palabra. Esta musicalidad representa la cima absoluta de las 
posibilidades de la palabra poetica, que mantiene siempre diferentes maneras de equilibrio entre el sonido 
y el significado” (Gadamer, 2004: p. 23). En resumen, cuando las posibilidades de la palabra poetica 
destellan y determinan como esencia recordemos lo que afirma Heidegger: “Si todo arte es en esencia 
Poesia... Pero la poesia es solo un modo del iluminante proyectarse de la verdad, es decir, del Poetizar en 
este amplio sentido”.(Heidegger, 1973: p. 112). Cuando el define el proyectarse en la poesia es la 
desocultacion del ente, esto es se dice, el ser se dice; que recuerda aqui a Platon cuando define la 
TTOiqaig como lo que pasa del no-ser al ser que es creacion, por esa razon lo muestra Heidegger con gran 
clarividencia: 


El decir proyectante es Poesia: el decir del mundo y la tierra, el decir del campo de su lucha, 
y con ello del lugar de toda cercania y lejania de los dioses. La Poesia es el decir de la 
desocultacion del ente. El lenguaje en este caso es el acontecimiento de aquel decir en el 
que nace historicamente el mundo de un pueblo y la tierra se conserva como lo oculto. El 
decir proyectante es aquel que, en la preparacion de lo decible, al mismo tiempo, trae al 
mundo lo indecible como tal. En tal decir se acunan de antemano los conceptos de la 
esencia de un pueblo historico, es decir, la pertenencia de este a la historia universal (Ibid: p. 
113). 

En este acontecer poetico se realiza en el decir en cuanto posibilidad del mismo como lo define 
“Decir significa: mostrar, dejar aparecer; ofrecimiento de mundo en un Claro que al mismo tiempo es 
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ocultacion — ambos unidos como libre-donacion. Ahora, la proximidad se revela como la puesta-en- 
camino del en-frente-mutuo de las unas y de las otras de las regiones del mundo” (Heidegger, 
1959/1987a: p. 192). Este planteamiento acerca pensamiento y poesia en tanto, “Ahora, a la proximidad 
que conduce poesia y pensamiento a su mutua vecindad, la llamamos die Sage, el Decir. Suponemos 
que en el reside la esencia del habla. Sagen, sagan, decir, significa mostrar: dejar aparecer; liberacion 
luminosa-ocultadora, entendida como ofrecimiento (lichtend-verbergend frei-geben als dar-reichen...) de 
lo que llamamos mundo. El luminoso-velador, enmascarante ofrecimiento del mundo es la naturaleza 
esencial del decir” (Heidegger, 1973: p. 179). 

Segun Heidegger aclarando que “el habla no es Poesia porque es la poesia primordial, sino que la 
poesia acontece en el habla porque esta guarda la esencia originaria de la Poesia” (Ibid: p. 114); ademas 
“El arte como poner-en-obra-la-verdad es Poesia (Ibidem) y asimismo nos expresa que el lenguaje aspira 
un lugar predominante en su analisis, pues el lenguaje pide expresar lo innombrable y para llevar esta 
tarea Heidegger afirma: 

El lenguaje mismo es Poesia en sentido esencial. Pero puesto que el habla es aquel 
acontecimiento en el que por primera vez se abre el ente como ente para el nombre, por eso 
mismo, la poesia, en sentido restringido, es la Poesia mas originaria en sentido esencial. Asi, 
pues, el habla no es Poesia porque es la poesia primordial, sino que la poesia acontece en 
el habla porque esta guarda la esencia originaria de la Poesia (Ibidem). 

Heidegger permanece insistiendo en la poesia, la verdad y el lenguaje, advirtiendo que: “El lenguaje 
le retira al hombre lo que aquel, en su decir, tiene de simple y grande” (Ibid: p. 109), precisamente por 
eso el pensador tambien encontrara aquel decir en “La obra, como tal, unicamente pertenece al reino 
que se abre por medio de ella. Pues el ser-obra de la obra existe y solo en esa apertura. Deciamos que 
en la obra esta en operacion el acontecer de la verdad” (Ibid: p. 114). Por esto es necesario aclarar con 
Heidegger: 


El hombre se comporta como si fuera el el forjador y el duefio del lenguaje, cuando en 
realidad es este el que es y ha sido siempre el senor del hombre. Tal vez, mas que cualquier 
otra cosa, la inversion, Nevada a cabo por el hombre, de esta relation de dominio es lo que 
empuja a la esencia de aquel a lo no hogareno. El hecho de que nos preocupemos por la 
correction en el hablar esta bien, sin embargo, no sirve para nada mientras el lenguaje siga 
sirviendo unicamente como un medio para expresarnos. De entre todas las exhortaciones 
que nosotros, los humanos, podemos traer, desde nosotros, al hablar, el lenguaje es la 
suprema y la que, en todas partes, es la primera (Heidegger, 2001: p. 108). 

El mismo Gadamer ha manifestado que “El camino de Occidente y el camino a la ciencia son los que 
nos han impuesto la separation y la unidad nunca del todo disoluble de poesia y pensamiento” 
(Gadamer, 2002: p. 375). Pero hablando de Heidegger Gadamer reitera: “hablo en repetidas ocasiones, 
con Holderlin, de las «montanas mas separadas» sobre las que el poetizar y el pensar estan uno frente al 
otro. Es bastante sugerente que precisamente esta lejania tambien crea proximidad" (lbid..p. 375). 
Proximidad que en las disertaciones de estos pensadores han desplegado en sus filosofias, por ultimo 
queremos terminar con la famosa sentencia en Verdad y Metodo: el ser que puede ser comprendido es 
lenguaje (Gadamer, 1996: p. 567). 
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La hermeneutica es la koyne de nuestro tiempo. 

G. Vattimo 


LA VERDAD ABSOLUTA/OBJETIVA/SOSPECHOSA 

Los “mundos de la vida” solo son posibles en escala de percepciones y hacia esa exigencia del existir 
concurren el poder de significacion de las lenguas y los horizontes de presuposiciones y reconocimientos; 
concurren los principios y las redes disciplinantes y las construcciones de ambito de lo real; y los limites 
de la existencia. Y concurre la tesitura de la verdad. 

Podria hacerse una comprension de las culturas, de sus fundamentos y sus historias que sea a la vez 
la comprension de los fundamentos y las historias de la verdad. 

Gadamer, en su ensayo de 1957, “iQue es la verdad?”, refiere el comentario de Nietzsche sobre la 
escena del Nuevo Testamento en la que los sacerdotes judios exigen a Pilatos que ajusticie a Jesus en 
nombre de la verdad; y Pilatos responde “^Que es la verdad?”. Para Nietzsche esta respuesta “es la unica 
frase valiosa del Nuevo Testamento”. La contundencia ironica Nietzscheana pone de manifesto la 
complejidad de la verdad en una u otra sociedad. La certeza gramatical y logica que hace posible el 
acontecimiento de la verdad, se corresponde con “la condicion de verdad” necesaria para la 
comunicacion, tal como refiere, John Searly (Speech sets: An essay In the philosophy of language). 
Bertrand Russel senala en este sentido que nadie podria aprender a hablar si la verdad no fuese regia. La 
logica ha descrito y estudiado de este modo, como condicion de comunicacion, a la verdad; la “condicion 
de verdad", senalada por los logicos que alcanza sus condiciones de posibilidad en la verificacion 
(determinante, por ejemplo, en la “prueba” del discurso juridico); y en la confiabilidad sobre todo en el 
proceso de socializacion. Teoricos como Francis Fukuyama (1996) han observado, en la enunciacion y 
percepcion de la verdad, en las sociedades de alto nivel de organizacion una fuerte cohesion de 
confianza; y en las sociedades en extremo conflictivas y con rasgos de disfuncionalidad un bajo nivel de 
confianza y un continuo desplazamiento hacia lo veritivo. En este contexto puede interpretarse la frase de 
Nietzsche: “no el que tu me digas mentiras sino el que ya yo no crea en ti, eso es lo que me hace 
estremecer”. 

En determinados contextos la condicion de verdad alcanza un grado cero y entonces la comunicacion 
se hace practicamente imposible recordemos en este sentido, por ejemplo, el cuento “Solo vine a hablar 
por telefono”, de Doce cuentos peregrinos, de 1992, de Gabriel Garcia Marquez, donde la demanda de la 
frase sufre un grado cero de credibilidad y confianza por el contexto en el que se dice. 


La condicion de verdad se hace posible en el desfiladero mismo de la mentira. La doble vertiente 
“verdad" y “mentira” y la dimension etica estableciendo interdictos entre la mentira y la verdad pone en 
evidencia la paradoja de observar, como en Nietzsche, en la mentira “El genio del lenguaje”; a considerar, 
como Steiner respecto al pensamiento moderno que la mentira o lo falso se constituye en un “Agente 
dinamico y creador” de las culturas. En este sentido Steiner ha senalado que el concepto mismo de “La 
verdad integral” -toda la verdad y nada mas que la verdad- es un ideal artificial cuyo reino se limita a los 
tribunaleso a los seminarios de losjuzgados” (Steiner, 1980: p. 253). 

Es claro que verdad y mentira se constituyen como la doble vertiente del lenguaje para la posibilidad 
del sentido; y que la relacion entre esas dos vertientes alcanza un reato de complejidad. Entre verdad y 
mentira se instala, en el horizonte de las culturas, entes reguladores. El primero de ellos es el del 
interdicto mitico y religioso: la ley de los dioses y de la sacralidad. Quiza en este sentido pueda 
entenderse la frase de Dostoievski, en los hermanos Karamasov, de 1880: “si Dios no existe todo esta 
permitido”. 

En la sociedad secularizada donde el pacto social sustituye al interdicto divino ese ente regulador es 
la etica. De alii que cuando aparece el poder politico absoluto en las sociedades secularizadas, la primera 
victima es la etica que se ausenta en el arrollador proceso del poder de fabricar sus propias verdades y 
utilizarlas como poderosas armas de control. 
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La interrogacion sobre la verdad, la pregunta formulada por Nietzsche en el eco de las palabras de 
Pilatos en la escena del Nuevo Testamento, es tambien la pregunta critica sobre la etica y sobre el poder. 
Y es tambien pregunta sobre las diferentes manifestaciones historicas de la verdad. 

La expresion originaria de la verdad es de naturaleza divina. El mito y la religion se encuentran en el 
origen de la formation de la cultura y de las percepciones del mundo. Dios o los dioses otorgando sentido 
a la vida, centra de la verdad que baja al Principe - el Principe que ocupa el trono de Dios - que une en 
sintaxis la verdad al poder. La vision mitica y religiosa crea una firme red de soberania y servidumbre, 
acaso la estructura identitaria mas persistente en la historia de la humanidad. Estructura que Enrique 
Lynch, en su estudio sobre la obra de Hobbes llama “La gramatica de la obediencia” y “La ideologia de la 
sumision” (Lynch, 1983: pp. 7; 11); estructura que Hegel denominara del amo y el esclavo y que Nietzsche 
describiera al senalar que el primer sentimiento del hombre es el de la obediencia y que donde quiera que 
mirara vela hombres obedeciendo. El mito y la religion a la par de instaurar la soberania y una 
correspondencia entre poder y verdad instauran una condition etica. Emily Durcheim, en Las estructuras 
elementales de la vida religiosa, de 1968, describe la religion como hecho moral. 

El poder, legitimado por la genealogia divina, extiende sus redes para la constitucion y la disciplina de 
la obediencia; una de sus redes es la moral, pero la via central de la construction del orden y la 
obediencia, es, como lo deciamos, la relacion de poder y verdad. El poder, como una inmensa arana, con 
su red de protection y vigilancia, de exigencia de sumision y castigo, segrega los hilos fundamentales de 
su verdad. 

Michel Foucault senala: “No hay ejercicio del poder sin cierta economia de los discursos de verdad 
que funcionan en, a partir y a traves de ese poder. El poder nos somete a la produccion de la verdad y 
solo podemos ejercer el poder por la produccion de la verdad". (Foucault, 2000: p. 34); y senala: “Desde la 
Edad Media la elaboration del pensamiento juridico se hace esencialmente en torno del poder real”. Esa 
produccion de la verdad por el poder establece de este modo “...los derechos legitimos de la soberania y, 
por la otra, la obligation legal de la obediencia” (Ibid: p 35). 

Rito y sacrificio le dan cohesion a la relacion de los hombres de vision mitica y religiosa con la 
divinidad. Quizas no haya fuerza de cohesion mas firme que el de la servidumbre. El buen siervo como 
pilar de la soberania. De este modo resuena la frase que la vecineria al comienzo de Mio Cid pronuncia 
cuando el heroe atraviesa el reino expulsado por el rey: “ah que buen siervo, si tuviera buen senor”. 


LA VERDAD YLO HERETICO 

Los siglos de la Edad Media seran, a la vez, el calvero para la difusion y constitucion teologica del 
cristianismo; y transito hacia la secularization. 

Es de hacer notar el papel de la Patristica, primero, y la Escolastica despues en la especial 
configuracion de una coherente teologia religiosa, fundadora del cristianismo: la configuracion de la 
incuestionable verdad divina. 

En el Cristianismo primitivo, despues de la crucifixion y con el mandato de difundir la doctrina en el 
mundo, los apostoles se enfrentaran a infinidad de versiones sobre la doctrina cristiana y el ejemplo de 
Jesus. La Patristica, en la obra y la ensenanza de Origenes Tertuliano, Cipriano y otras grandes 
personalidades, como se sabe, desde el periodo conocido como los Hechos de los Apdstoles (Ano 100 
dc), y hasta 451 en el Concilio de Caladonia; o hasta el segundo Concilio de Nicia, s VIII se hara el primer 
magno esfuerzo de configuracion doctrinaria; entre los siglos XI y XV, periodo de las Cruzadas y de 
afirmacion del poder papal, Averroes y Guillermo de Ockhan, Anselmo de Canterbury y Pedro Abelardo, 
Bernardo de Claraval y Hugo San Victor, junto a otros importantes escolasticos, partiendo de la herencia 
de la Patristica, y finalmente, las monumentales obras de Tomas de Aquino y Agustin, van a configurar la 
doctrina y la dogmata cristiana, acarreando a su seno, primero el platonismo y luego el aristotelismo, 
creando un lugar a la razon siempre subordinada y apuntalando la fe. La doctrina y la dogmata asi 
configuradas deslindan lo que en adelante se considerara la verdad divina, en absoluta exclusion de lo 
que no se considera identificado con estas verdades; exclusion hacia el ambito de lo heretico. Es 
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fascinante leer hoy las multiples versiones no canonicas de la verdad divina; y es posible observar como 
estos mundos alimentan hoy textos fundamentales de la literatura. Senalemos a titulo de ejemplo La 
ultima tentaclon de Cristo la novela griega de 1953 de Nikos Kazantzaks (El filme de 1988 de Martin 
Escorsese); senalemos el relato “Tres versiones de Judas”, (en Ficciones, de 1944), de Jorge Luis Borges; 
senalemos el amplio espectro de variaciones hereticas en Terra Nostra, de 1975, la novela de Carlos 
Fuentes. 

Establecido el canon divino se implantara la feroz persecucion y castigo a las expresiones hereticas, y 
de alii el nacimiento de la Santa Inquisicion, en Francia, en 1184; y en Aragon en 1249. 


La confluencia de Helenismo y Cristianismo en la baja Edad Media; la confluencia de Atenas e Israel, 
como diria Habermas (1991), van a sembrar las semillas de lo que siglos despues seria el giro 
epistemologico de la Modernidad. 

El helenismo ha sido calificado como una pequena Modernidad, Avant la Lettre: el nacimiento del 
pensamiento objetivo en la valoracion del kosmos como armonia y numero, tal como lo plantea el 
pitagorismo; la practica racional de la medicina, tal como es posible observar, en los tratados hipocraticos; 
el nacimiento del pensamiento cientifico, tal como puede observarse en la teoria atomica de Democrito, 
para senalar algunos momentos estelares de la racionalidad griega; en confluencia por la inusual logica de 
lo divino que propaga el cristianismo (La inversion del sacrificio: el Dios del amor deteniendo el sacrificio 
de los hombres como en la escena de Abraham e Isaac, sacrificandose el mismo por los hombres, en la 
escena de la crucifixion, espectacular evento de la muerte de Dios; la duda y la pregunta antes que el 
acatamiento a lo divino como ocurre en Job y en la desgarradora pregunta de Jesus en la cruz: “iPadre 
mio porque me has abandonado?”. Junto a otros elementos, agreguemos la significacion del “libre 
albedrio" (“Siervo albedrio” la llamara Lutero), grietas por donde la razon, que habia hecho perder el jardin 
del Paraiso en el inicio del drama humano y mortal del hombre, brote reclamando la autonomia, 
instaurando una vision de mundo menos desde el lugar teleologico de la causa final y mas desde la 
causacion; sustituyendo la imantacion identitaria de la fe por la distancia diferencial de la duda y la 
pregunta; iniciando un indetenible proceso de secularizacion que se apropia de la metafora “La muerte de 
Dios”, tal como es enunciada por Nietzsche (1990) en La Gaya Scienza, de 1882 y que dara al hombre la 
conciencia critica y que lo sumergira, ante la perdida de lo que Kierkegard llama los escudos de la fe, en 
los sentimientos modernos de la angustia y la melancolia. 

El pasaje de una vision de mundo mitica y religiosa a una vision secularizada, donde, senalara 
Heidegger, “Dios se sustrae” (1917) es unico en la historia de las culturas. Un juego de palabras de Edgar 
Morin que me he permitido citar en algun otro momento, describe impecablemente este pasaje: “La ley 
eterna que regula la caida de las manzanas ha suplantado a la Ley de lo Eterno que, por una manzana, 
hizo caer a Adan” (Morin, 1981: p. 50). Este pasaje, sin embargo, alcanza un reato de la mayor 
complejidad: la vision mitica y religiosa, en su dominio de siglo, no cedera facilmente ante una vision 
racionalista, secularizada, donde brotarian otras manifestaciones de la verdad. 


FEY RAZON 

Pueden senalarse varios momentos de especial confrontacion de verdad religiosa y verdad racional; 
senalemos por lo menos dos: Colon y su vision del Descubrimiento; y la triada Galileo-Bruno-Descartes. 

Colon es el hombre de vision medieval impulsado sin embargo por el ansia moderna de viajar a lo 
desconocido, adentrarse en el mar tenebroso, encarar la imaginaria caida de la catarata universal y hacer 
posible el cauce y la travesia hacia tierras asiaticas. Colon, como se sabe, no ve que ha llegado a un 
nuevo continente. Se puede oponer la “ceguera" de Colon a la mirada de reconocimiento de Vespucio y, 
sobre todo, de Humboldt. Imaginemos en este sentido las miradas de Colon y Humboldt en dos momentos 
historicos distintos, 1498 y 1799, ante el nuevo continente. 
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En 1498, frente al Golfo de Paria, un hombre, hijo de la imaginacion de la Edad Media, mira con los 
ojos enceguecidos por una enfermedad contraida a bordo, y por un modo, cimentado por siglos, de 
entender el mundo; y comerciante, ve, una vez mas, la posibilidad del oro; hombre de una epoca que 
concluye, ve lo desconocido a traves del terco cristal de sus certezas y su fe; y, elegido de Dios, como se 
cree a si mismo, ve en la desembocadura del Orinoco, uno de los rios del cercano Paraiso Terrenal. En 
1799, frente al Golfo de Paria, un hombre ilustrado, con la lampara de la razon como guia, mira por 
encima de tres siglos, aquella primera mirada enceguecida y el espectaculo de lo desconocido que se 
abre ante ella, y comprende que debe recibir la herencia de aquel hombre afiebrado de visiones, y 
nombrarla nuevamente. 

Colon y Humboldt, en este arco de tres siglos, representaran los limites de dos visiones del mundo, y 
dos incomparables momentos en la historia de la humanidad en los que la imaginacion muestra a la vez 
los poderes y sus limitaciones para nombrar lo desconocido. 

El segundo momento que queremos senalar es el episodio de Galileo y el Santo oficio: obligado, en 
1633, a adjurar de la vision heliocentrica del mundo ante el Tribunal de la Inquisition, la tradicion dice que 
Galileo susurro la frase “Eppur si mouve” (“y sin embargo se mueve”) y ese susurro concurre en la brecha 
entre verdad de la fe y verdad de la razon. La iglesia, 350 afios despues, por decision de Juan Pablo II 
rehabilitara a Galileo y aceptara que la afirmacion que la tierra gira alrededor del sol no es blasfemia. En 
1600 Giordano Bruno habia sido llevado a la hoguera al proponer una especie de panteismo y afirmar que 
el sol era solo una estrella y que el universo habia de contener un infinito numero de mundos habitados. 
Empiezan a presentarse importantes visiones de mundo que poco a poco se desprenden de la vision de la 
fe para instalarse en la perspectiva de la razon. Podemos mencionar en este sentido a Baruch Spinoza 
que en su Ethica de 1677 va a pensar la divinidad, su “Dios geometrico” desde la razon, creando la 
expresion moderna del Panteismo lo que lo lleva a sufrir excomunion y destierro. 

Los siglos XVI, XVII y XVIII se constituyen de este modo en campo de batalla de una y otra vision de 
mundo. En este horizonte es conocida la cautela de Descartes ante la iglesia, en relation a sus propias 
propuestas: enterado de la adversa suerte galileana, que culmina en la abjuration de junio de 1633, le 
confesara a Mersenne en abril del ano siguiente que “aunque yo pensara que el movimiento de la tierra 
estuviera sustentado en demostraciones muy ciertas, y muy evidentes, no querria sin embargo por nada 
del mundo sostenerla contra la autoridad de la iglesia” (Rodriguez, Garcia, 2002: p. 62). Mencionemos las 
noventa y cinco tesis que, segun nos dice la tradicion, Lutero clava en las puertas de la iglesia del Palacio 
de Wittenbertg, el 31 de octubre de 1517 y que, con la concurrencia de la difusion de la imprenta se 
convierte en el acto generador del mas importante cisma de la iglesia. Mencionemos la formulation 
racional y cientifica de Laplace que, entre otras cosas, senala: “Todos los fenomenos de la naturaleza son 
solo los resultados matematicos de un pequeno numero de leyes inmutables”. Victor Hugo refiere el 
famoso dialogo entre Laplace y Napoleon: “Napoleon: ^Como explicais todo el sistema del mundo, dais 
las leyes de toda la creation y en todo vuestro libro no hablais una sola vez de la existencia de Dios? 
Laplace: no tuve necesidad de tal hipotesis.” Laplace representa uno de los momentos mas altos en la 
constitution y valoracion optimista de la ciencia como el discurso fundamental de la modernidad: 
Desplazamiento de los misterios teleologicos de la fe hacia los enigmas que serian revelados por el 
conocimiento de la causation, en la description de las leyes objetivas. Para Laplace el conocimiento de 
todas las causas nos pondria en conocimiento de todos efectos y acontecimientos. 

El discurso de la ciencia como el saber fundamental de la modernidad optimista. 

Weber dice en este sentido que el progreso y la promesa de felicidad que la ciencia conlleva es calco 
de la promesa de la tierra prometida del cristianismo. De la complejidad de esa vision optimista nacera en 
el horizonte de la modernidad la critica al presente y los imaginarios de la utopia. 


En este nuevo horizonte se transforma la naturaleza del poder. Por un lado, por medio de las 
ideologias y los autoritarismos, el poder se propone mantener su condition de absoluto. Obras como 
Leviatan, de 1651, de Hobbes y El Principe, de 1532, de Maquiavelo, tratan de restablecer la legitimidad al 
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poder desde el aparato del Estado y desde el desconocimiento o la subordinacion de la etica (una frase 
atribuida a Maquiavelo recorre los siglos en las practicas del poder absolute): “el fin justifica los medios”); 
siglos despues, en pleno siglo XX, Joseph Goebbels, al servicio de Hitler, articulara una estrategia de 
propaganda para la “colonization de las subjetividades y cohesion de las servidumbres. Los autoritarismos 
del mundo tienen en las estrategias de Goebbels el mas efectivo arsenal de domination. 

Por otro lado, el horizonte de secularization de la modernidad crea las condiciones de posibilidad para 
un pacto de cohesion social que sea a la vez una radical resistencia al absoluto del poder. En el Contrato 
Social , de 1762, de Jean Jacques Rousseau; en El Espiritu de las Leyes, de 1748, de Montesquieu; en la 
formulacion de Los Derechos del Hombre que derivan de la Revolution Francesa se produce la gran 
resistencia y transformation: la conversion del siervo en ciudadano con derechos ante el poder; y este, en 
un espectacular desplazamiento de su condition de absoluto hacia un “debajo de la ley” que, en el 
helenismo, dara nacimiento a la democracia. Foucault (1973), en La verdad y las formas juridicas, 
recuerda la escena de Edipo Rey de Sofocles, en el que el rey todopoderoso sin verdad, frente al 
campesino, que habia sido testigo de la muerte de Layo, con la verdad, pero sin poder, hace caso omiso 
al susurro de Tiresias en el sentido de hacer uso de su poder contra el campesino, y decide, por el 
contrario, permitir que la verdad sin poder prevalezca ante el poder sin verdad. El poder sometido a la 
verdad; sometido a la ley, como diriamos hoy, y dando lugar a una geometria del poder que los griegos 
llamaron Democracia. La Modernidad se constituted en el pasaje del absolutismo a la democracia, creando 
instituciones de mediation entre poder y ciudadania (instituciones que hagan posible y legitimen la verdad 
ciudadana frente al poder y donde el poder permanentemente rinda cuentas al ciudadano en una practica 
de transparencia donde la institution de Contraloria regida estrictamente por la ley y lejana de todo 
compromiso con el poder se constituye en el ojo vigilante sobre los bienes publicos) y colocando en ese 
pasaje el derecho a diversas formas de libertad. 

En el horizonte secularizado de la modernidad el paso del siervo al ciudadano es el brote del valor de 
la libertad; es la apertura a los mundos de la subjetividad y es la regulation del acceso del poder a los 
ambitos de lo privado. 


La perception moderna como el pensar gnoseologico sobre el mundo: un pensar metafisico, pero un 
pensar: el pensar epistemologico que concibe la verdad en terminos objetivos y en la posibilidad de 
“conocimiento de todo”. Para Kant esa actitud frente al saber del hombre de la Edad Media es un 
“despertar”, el “despertar del suefio dogmatico”: el vivir en un sueno que identifica a plenitud la 
comprension de mundo con el dogma (“Sociedades encantadas”, la llama Weber); y la vigilia de un pensar 
“autonomo” donde el sentido es interrogado en su proceso de causation. 

Para Heidegger, en la Epoca Moderna, donde la ciencia es manifestation esencial, “lo importante es 
que la esencia del hombre se transforma desde el momento en que el hombre se convierte en sujeto” 
(Heidegger, 1938: p. 87). Sujeto optimista que desplaza la transcendencia teleologica hacia la forma de la 
utopia. 

El pensamiento optimista de la Modernidad, sin embargo, empezara a mostrar su resquebrajadura: la 
promesa de felicidad se ve desplazada por la amenaza de la destruction del planeta y del hombre. El 
pensamiento ecologico se expresa en este sentido como un pensamiento post moderno. Jean Francois 
Lyotard (1979), en La condicidn post moderna , ha senalado que la post modernidad es el escepticismo 
ante los relatos optimistas de la modernidad. 

La perspectiva esceptica abre un nuevo pasaje, pasaje de la epistemologia a la hermeneutica, del 
pensamiento de las certezas al pensamiento de la duda y la pregunta, de un cuerpo teorico de categorias 
y definiciones a un discurso nocional e interpretative. Se observa de este modo el movimiento de dos 
pasajes: el del misterio, en tanto que verdad divina; y el enigma, posible de comprender mediante la 
formulacion de la ley; y, la perspectiva hermeneutica donde la interpretation del enigma abre zonas de 
comprension en el mismo momento en que paradojalmente se hace irreductible. 
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Es posible hacer un registro de los mas remotos antecedentes del pensar esceptico. Es posible 
mencionar Pirron de Elis (360 - 260 ac), con su celebre frase, “suspende el juicio”, como el iniciador del 
pensamiento esceptico del mundo en la cultura occidental; es posible mencionar la formulacion de los 
“esbozos pirronicos” de Sexto Empirico (160 - 210 ac) que dara a los siglos la mayoria de las referencias 
del nacimiento del escepticismo; y podriamos decir que el pensamiento esceptico fluye como un rio 
subterraneo en la cultura; asi es posible encontrarlo en Descartes, en Ciceron, en Pascal, en Kant, en 
Kierkegaard, en Spinoza, en Erasmo; y es posible que en su trasfondo se encuentre el origen del 
pensamiento ironico de Socrates a Schlegel, el pensar humoristico desde las primeras comedias de 
Aristofanes y el pensar melancolico desde Democrito, el "filosofo que rie” y Heraclito “el filosofo que llora” 
y su despliegue como signo de la cultura del Renacimiento, y como rasgo caracterizador del pensamiento 
critico y de la expresion estetica y literaria de la epoca moderna. 

La evidencia pirronica de que todo esta en duda se va configurando de diversas maneras en Kant, en 
Berkeley, en Schopenhauer, de manera espectacular en Nietzsche llamado por Habermas la tabla 
giratoria de la post modernidad. 

Pasaje a una distinta modalidad del saber: de la epistemologia a la hermeneutica: de la certeza a la 
duda y la pregunta; de la objetividad a la perspectiva y a la verdad como perspectiva parcial sobre el 
mundo. 

De Kuhn (1971) a K. R. Popper (1983) se han senalado los limites de la verdad objetiva, destacando 
los horizontes paradigmaticos donde esa verdad es posible y senalando la transformacion de esa verdad 
en un movimiento que Popper llama de conjeturas y refutaciones; podria objetarse que la verdad objetiva 
esta alii, posible de constatar; y en efecto: estamos inmersos en la epoca moderna y en ella el saber de la 
ciencia es el de la maxima legitimation, al punto de ser la ciencia modelo de otros posibles saberes, por 
ejemplo, el saber sobre la sociedad o sobre la cultura se etiquetan a menudo como “Ciencias Sociales”, 
“Ciencias Antropologicas”. La ciencia como el modelo del saber. Pero, de manera paralela, otro saber se 
abre paso, el saber hermeneutico que interroga el objeto desde una inusitada perspectiva de limite: junto a 
la ley eterna que hace caer a la manzana, es posible pensar desde la ^determination, como en el famoso 
principio de incertidumbre de Werner Heisenberg y es posible pensar que el gato esta vivo y esta muerto 
como en el famoso experimento del gato de Schrodingel. El pensar epistemologico, metafisica 
gnoseologica de categorias y conceptos se propone el conocimlento de las redes de causacion y, por 
tanto, excluir todo aquello que perturbe esa objetividad. Es el pensamiento logico por excelencia. Un 
momento estelar de este pensamiento se encuentra en “La teoria de los tipos” de Russell que parte de un 
interdicto causal para impedir que aparezca la paradoja, perturbation extrema, la paradoja, de la 
normalidad de la causacion. 

En 1910 y 1913, Russell y Whitehead habian publicado sus Principia mathematics, donde habian 
formulado el calculo axiomatico en terminos de pureza y perfection. En esa obra los autores formularon la 
“teoria de los tipos” que se proponia la imposibilidad del pliegue paradojal en el interior de la logica. Pues 
bien, Godel, hace una formulacion que hoy no puede verse sino como la manifestation ironica del pliegue 
paradojal en el seno mismo de un sistema “perfecto”. En su estudio de 1931, “Sobre las proposiciones 
formalmente indecibles de los Principia mathematica y “sistemas conexos”, Kurt Godel desplaza la 
paradoja de Epimenides, cretense “Todos los cretenses son mentirosos”, a la axiomatica de los numeros 
enteros, produciendo una metamatematica en un mismo nivel, y produciendo de este modo una 
“recursividad”, un “bucle extrano”, que harian la proposition indemostrable. En la paradoja de Epimenides, 
el cretense, el enunciado a proposito de si mismo, seria verdadero si fuese falso y falso si fuese 
verdadero. En matematicas, la “metamatematicas” es tolerable y coherente si se mantiene a diferentes 
niveles; asi, por ejemplo, una “X” es una variable, es un enunciado metamatematico a dos niveles; en el 
nivel de los numeros enteros, “X”, y en el de las proposiciones, si “es una variable”. Para producir la 
paradoja, el “bucle extrano" dentro de la matematica, Godel crea una formulacion metamatematica en el 
mismo nivel, transformando el nivel de los numeros en proposiciones (o lo contrario: las proposiciones en 
numeros) provocando un “pliegue”, una “recursividad y, por lo tanto, la incompletud, la indemostrabilidad 
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matematica. El Teorema de la Incompletud de Godel es el siguiente (transformando los numeros en 
proposiciones): 

Esta aseveracion de teoria de los numeros no tiene ninguna demostracion en el sistema de 
los Principia mathematica. 

El teorema afirma de si mismo su propia indemostrabilidad: se es falso, tendriamos que decir que es 
demostrable, mas esto entraria en contradiccion con el valor de consistencia de los fundamentos 
matematicos, tal como se presenta en los Principia o en cualquier otra base axiomatica; segun este valor, 
las proposiciones falsas no son demostrables en un sistema consistente; si el teorema es verdadero, 
entonces, como claramente lo expresa, no es demostrable. Godel demuestra que es posible implantar la 
paradoja en el corazon mismo de la matematica, y no como una “aberracion logica”, posible de salvar, 
como lo intentan Russel y Whitehead con la teoria de los tipos. 

El imperativo logico nos da un ordenamiento del mundo, con su prevision y su finitud, pero que, al 
traspasar los limites por la logica impuestos, accedemos al mundo de lo imposible, de lo infinito, ^No son 
esas las dimensiones que nos abren textos como “la biblioteca de Babel” 0 El aleph", como “Tlon, Uqbar, 
orbis tertius” 0 “Las ruinas circulares” de Jorge Luis Borges? Hofstadter (1979) ha observado en los 
dibujos y pinturas de M.C. Escher (1898-1971) una representacion cercana al teorema de Godel, donde 
los parametros de la logica estallan para mostrarnos realidades imposibles. El cuadro de “Una mano 
pintando a la otra”, revela la recursividad presente como principio de la obra de Escher. Asi en “Cascada”, 
donde el agua fluye produciendo una cascada que revela niveles espaciales en un espacio que, sin 
embargo, infringe las leyes de la logica: los pilares de la construccion y el recuadro por donde el agua 
fluye crean una paradoja espacial, una recursividad; en “Ascendiendo y descendiendo”, los personajes 
caminan a traves de niveles, en un espacio jerarquizado, pero solo para encontrarse de vuelta en el punto 
de partida. 

La famosa respuesta de Godel refuta de este modo los presupuestos russelianos que se fundamenta 
en el interdicto causal que impida la aparicion de la paradoja, perturbacion extraha a la normalidad de la 
causacion. La respuesta de Godel refuta de este modo los presupuestos russelianos y pone en evidencia 
los limites de las condiciones de posibilidad del pensamiento epistemologico, la metafisica gnoseologica 
que rige la modernidad optimista: y el pensamiento que Heidegger llama post metafisico, el pensar 
hermeneutico que incluya entre sus horizontes la paradoja, que convoca para si los juegos de 
distanciacion de la ironia y la explosion y argucias del humorismo. 

Gran parte del arte y la literatura de la modernidad parte de la representacion de la paradoja como 
umbral hacia lo que Heidegger llama la diferencia del ser (1938/1939). Pensemos en la paradoja que 
deriva en humorismo en la narrativa de Carroll; pensemos en los desbordamientos paradojales y 
humoristicos de la narrativa de Rabelais. Niklas Luhmann (2005) senala en este sentido que en la 
modernidad “la representacion de la paradoja se convierte en tema de la obra de arte: en los grabados de 
Escher, 0 en Magritte, 0 en cierta forma de poesia del siglo XVI/XVII sobre todo el John Donne” (Ibid: p. 
199). 

Junto a la paradoja, y muchas veces como derivacion de esta, el humorismo se convierte en un rasgo 
moderno fundamental de la representacion de las incongruencias y de una vision de mundo de las 
diferencias que, si atendemos a la reflexion de Heidegger, habia tenido una importante clausura a partirde 
la metafisica platonica y una puesta en evidencia fundamentalmente a partir de la resignificacion de la 
nocion de devenir heraclitiana sobre todo a partir de Nietzsche 

Mencionemos en este sentido la idea que recorre El nombre de la Rosa (In none della rosa, 1980), de 
Umberto Eco (1983): el ocultamiento por siglos y la busqueda por estrategia de relato policiaco del 
segundo libro de “La Poetica de Aristoteles, el que todos consideraban perdido, 0 jamas escrito, 0 del que 
guardas quizas la unica copia” (Ibid: p. 565). Libro sobre la comedia y la risa que pone en el centra la 
atribucion de la creacion del mundo a la risa divina, y donde se dice, por ejemplo: “Apenas Dios rio, 
nacieron siete dioses que gobernaron el mundo; apenas se echo a reir, aparecio la luz; con la segunda 
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carcajada aparecio el agua; y al septimo dia de su risa aparecio el alma...” (Ibid: p. 566). La formidable 
intencion de la novela de Eco “reescribe” la escena originaria de la creacion desde la risa: desde el lugar 
de la incongruencia donde brota la perspectiva de la diferencia, desde donde brota el saber de la duda y la 
pregunta, donde se abren las condiciones de posibilidad, en la historia del conocimiento, del saber 
hermeneutico. 

La escena estetica y literaria, esa extraha posibilidad de ampliar lo que Nietzsche llama la escala de 
percepcion de lo humano, se constituye en lugar privilegiado para el brote del pensar desde la diferencia. 
De alii en la expresion estetica y literaria de la celebracion de la desmesura y los desbordamientos, de la 
locura y la parodia, de los juegos paradojales y los laberintos del horror y la risa, del absurdo, el extravio y 
las nuevas rutas alegoricas del sentido; de alii “La puesta en crisis de los fundamentos" de la armonia, del 
orden y la belleza; de alii el eco afiebrado de lo disonante; de alii lo que no podemos pensar pues esta 
mas alia de nuestros imaginarios antropomorficos, mas alia de la tranquilidad de nuestros presupuestos, 
de lo que podemos ver porque lo conocemos, mas alia de lo simbolizable y de los limites de las lenguas; 
lo innombrable que acecha desde el vientre de la materia oscura de nuestra ignorancia. Ese alii que es el 
situarse en el limite mismo del sentido; abismo que quizas, como advirtiera Nietzsche, no debemos mirar 
pues entonces ese abismo se mira dentro de nosotros; de alii las ondulaciones distanciadoras de la 
mirada ironica; de alii la reflexividad y la melancolia. 

Como el robusto y desafiante arbol en el jardin del Senor, la hermeneutica extiende sus ramas y 
muestra la manzana de la melancolia. 
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Hermeneutics de la verdad y la mentira 


La verdad se entiende en 
comparacidn con la mentira 
Umberto Eco 

Invitado por el Profesor Alvaro Marquez-Fernandez, quisiera plantear hermeneuticamente la clasica 
oposicion entre la verdad y la mentira, asi pues, el contraste entre lo verdadero y lo falso, a la busqueda 
de un sentido autenticamente humano, y ello dice democratico o consentido. Verdad y mentira se usan 
aqui como piedra de toque de mi propia filosofia general y aforistica, en cuanto mediadora de los 
contrarios. 

Verdad y mentira son conceptos entrelazados, de modo que la verdad se destaca de la mentira como 
su contrapunto. La verdad se define en contraposicion a la mentira como lo adecuado y correcto, mientras 
que la mentira se redefine respecto a la verdad como lo inadecuado o incorrecto. La verdad es lo autentico 
frente a lo falso o falseado, la luz frente a su sombra. 

En este texto planteamos primero la cuestion de la verdad y la mentira en la tradicion clasica ortodoxa, 
para replantearla despues en nuestra actualidad critica heterodoxa. 


1. LA TRADICION CLASICA ORTODOXA 

En la tradicion clasica ortodoxa la verdad se identifica con el ente en su ser, esencia o sustancia, es 
decir, con el ser (ens et verum convertuntur). En esta tradicion greco-latina que asume la Escolastica, la 
verdad es lo que es, la autentica realidad, la trasparencia de las cosas. Una trasparencia que es tras- 
apariencia luminosa frente a la mera apariencia oscura o enganosa, propia del ente accidentado. 

Se trata de una tradicion de fondo platonico-aristotelico, en cuyo contexto la realidad en su realencia o 
esplendor dice verdad, y a su vez la verdad dice luz o luminosidad. Se da pues una adecuacion entre el 
ser y la verdad, de modo que el ser es verdadero y la verdad es: esta es la vision clasica de fondo 
idealista que va de Platon a Hegel, proyectando una filosofia trascendentalista. 

Ahora bien, esta vision tradicional ortodoxa del ser-ente como verdadero se topa con la vivencia ciega 
de la mentira y con la experiencia aciaga de la falsedad y la falsificacion. La respuesta clasica es que la 
verdad es la sustancia de lo real, mientras que la mentira y lo falso es un mero accidente, algo 
accidentalmente negativo frente a la sustantiva positividad del ser-ente, la oscura excepcion a la regia 
aurea o luminosa. 

Pero esta es una salida debil y fundamentalista, que M. Heidegger intenta reformular distinguiendo 
mas radicalmente el ser y el ente. El ser dice verdad, trascendiendo asi a la mera realidad inmanente del 
ente o realidad dada entitativamente. Frente a lo meramente dado, el ser heidegeriano dice “dacion” (es 
gibt), ya que simboliza el hecho trascendental de ser, asi pues, el ser versus los seres, la existencia 
abierta frente a las existencias en-cerrada, el activo existir versus el mero insistir, consistir o resistir del 
ente. 

La diferencia heideggeriana entre ser y ente intenta senalar la diferencia entre el ser veritativo y el 
ente inveritativo, entre lo autentico y lo inautentico o derivado, entre lo arquetipico y lo tipico. Pero a pesar 
del intento reaparece de nuevo la vieja perspectiva dualista de fondo platonico-aristotelico. En efecto, se 
diferencia el puro existir de las impuras existencias, resaltando el existir como positivo y la existencia 
comun como mera resistencia negativa, desligando asi el ser del ente, el existir y la resistencia, la 
apertura de la verdad del ser y la cerrazon falsaria del ente. Podriamos hablar de cierto dualismo 
“gnostico” en M. Heidegger. 


2. LA POSICION CRITICA CONTEMPORANEA 

En F. Nietzsche se da una violenta inversion del planteamiento clasico o tradicional, una revision 
radical que arriba al nihilismo contemporaneo de J.P. Sartre y demas afirmadores del absurdo existencial. 
Se trata de una revision heretica, consistente en invertir la posicion clasica o tradicional (ortodoxa) de la 
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realidad como verdad, declarandola falsa o falsaria, mentirosa o falsificada. Tal es la posicion 
revolucionaria de F. Nietzsche quien, en su escrito “Verdad y mentira en sentido extra moral’', define la 
realidad como una inmensa falsification por parte del hombre y su lenguaje mentiroso. En la version 
nietzscheana el propio ser real carece de verdad o sentido, ya que se atiene a un “fatum” o hado que lo 
atraviesa inciertamente, mediante el fatidico eterno retorno de lo mismo, mismidad que se interpreta como 
voluntad de poder proyectada en el temible Superhombre. 

Nos confrontamos asi con un nuevo dualismo siquiera inverso o invertido. Asi que tenemos, por un 
lado, la ortodoxia platonica o idealista del ser como verdad y sentido; y por el otro, la heretica materialista 
o nihilista del ser como inveritativo y sinsentido. Pero entre la ortodoxia clasica y la herejia o heretica, cabe 
la mediacion de una heterodoxia bien temperada, la cual se reclama de la evolution de lo real frente al 
involucionismo tradicional y al revolucionismo nietzscheano. 

Una tal postura heterodoxa no identifica el ser del ente con el sentido y la verdad, pero tampoco con el 
sinsentido y la no-verdad. Se trata de una postura medial o mediadora que considera el ser del ente como 
verdadero y no-verdadero, sentido y sinsentido, positivo y negativo. Intrigantemente esta postura medial 
se reclama del cristianismo y su filosofia encarnacionista, segun la cual el ser es el ser encarnado, la 
verdad humanada, el sentido crucificado. La Hermeneutica contemporanea de Gadamer y socios 
(Ricoeur, Vattimo, Beuchot y yo mismo) asume esta vision encarnatoria de inspiracion cristiana, 
redefiniendo el ser como logos o lenguaje, es decir, como copula o articulacion de los contrarios. 

En nuestra perspectiva hermeneutica el ser se concibe como el logos encarnado o humanado y, por 
tanto, como verdadero o falso: mejor dicho, como verdadero y falso, luminoso y opaco, divino y demonico, 
regido por una ambivalencia radical. Esta es la gran inspiracion de la hermeneutica actual, la mediacion 
del dualismo tradicional a traves de su articulacion linguistica o correlation de los contrarios, sea la verdad 
y la mentira o falsedad, sea el bien y el mal, como ha mostrado el hermeneuta Luis Garagalza en su ultima 
obra “El sentido de la hermeneutica”. Ahora la realidad es verdadera y falsa o mentirosa, porque la vieja 
trascendencia del ser se encarna inmanentemente en el lenguaje humano: el cual articula lo verdadero y 
lo falso, el sentido y el sinsentido, la verdad y la mentira, la falsedad o el error. 

En la version ortodoxa, purista o puritana se salvaguarda la verdad pura a expensas de la no-verdad 
considerada impura, pero al precio de recaer en un dualismo purista o puritano. Por su parte, en la otra 
version heretica o extrema se salvaguarda la no-verdad o sinsentido impuro a expensas de la verdad pura, 
pero al precio de recaer en un monismo materialista y finalmente nihilista. Sin embargo, en nuestra version 
hermeneutica se salvaguarda la verdad y la no-verdad, el sentido y el sinsentido, lo positivo y lo negativo, 
precisamente porque el ser trascendental se encarna inmanentemente. Ahora la realidad es una mezcla 
de bien y mal, positivo y negativo, divino y demonico o diablesco. Dilucidemos a continuation las 
implicaciones de estas posturas fundamentales, para saber lo que ganamos y perdemos con ellas. 


3. VERDAD Y MENTIRA 

En la tradicion clasica ortodoxa gana la verdad del ser trascendental, sea platonico, idealista o incluso 
heideggeriano: aunque en Heidegger se inicia ya el giro hermeneutico de inspiracion cristiana; en esta 
tradicion se gana el ser, pero se pierde el ente meramente inmanente, es decir, la realidad del mundo. 
Inversamente en la postura nietzscheana de signo materialista y nihilista, gana la falsia del ser por cuanto 
carente de verdad y vacio de sentido (materialismo nihilista), y pierde la verdad del ser. Finalmente, en 
nuestra posicion hermeneutica de caracter medial, gana el ser y el ente o realidad, y por tanto la verdad y 
la no-verdad, la trascendencia y la inmanencia, la mediacion de los contrarios a traves de su relation de 
implication simbolica. 

La hermeneutica representa un realismo simbolico, frente al idealismo trascendental clasico y al 
realismo materialista o nihilista de signo inmanental. Este realismo hermeneutico mantiene la tension 
tragica, como la llamaba E. Mounier, entre el ser y el ente real, la verdad y la no-verdad, el sentido y el 
sinsentido, a favor de su re-mediacion simbolica y real; y esta re-mediacion funciona como la asuncion del 
negativo para su positivacion. El hombre se situa asi entre la pura verdad propia del Dios y la impura 



ORTIZ-OSES 

Hermeneutica de la verdad y la mentlra 

86 

mentira propia del diablo: el mundo del hombre es el escenario de este dialogo polemico entre la verdad y 
la mentira, llamese falsedad o corrupcion, pero tambien error o equivocation. 

Pues bien, la filosofia cristiana de la encarnacion no es la filosofia secular del heroe pseudodivino que 
mata o destruye al dragon diablesco, sino la del antiheroe que salva o redime al dragon a traves del amor: 
el cual esta simbolizado precisamente por la princesa, objeto-sujeto del litigio entre el heroe y el dragon. Si 
Dios es la verdad y el diablo la mentira, el hombre es el re-mediador de los contrarios, el portador de un 
“optimismo tragico”, cuyo prototipo es la persona de Jesus el Cristo. Se trata de intercalar una mediation 
entre el/lo Absoluto y lo relativo, a traves de un relacionismo que no es absoluto ni relativo, sino 
precisamente correlacionista. 

El propio Mourner habla de un afrontamiento religioso o religador, y no de un enfrentamiento irreligioso 
o irreligador. Por supuesto que, en este afrontamiento de los contrarios, la verdad y la no-verdad, el 
baremo es la verdad encarnada y evolutiva o en evolution, o sea, la verdad-sentido en apertura: aquella 
que asume y redime, revela y trasfigura dinamicamente la mentira y la falsedad estaticas. Pero se trata de 
una verdad encarnada y no encaramada, de una verdad humanada como amor de caridad, a la busqueda 
de una identidad que asume la diferencia y la disidencia, de una apertura existencial que abre toda 
cerrazon, de una trascendencia que asume la inmanencia para su trasfiguracion. 

Entonces tendriamos que revisar la verdad y la mentira o falsedad. Porque hay verdades mentirosas y 
mentiras verdaderas, luz que ciega y oscuridad que acoge, dioses malevolos y demones benevolos. El 
propio Jesus vino a salvar a pecadores y mentirosos, de ahi la verdad en correspondencia con la bondad 
que practica, y de ahi la positivacion de lo negativo en san Agustin. En el encarnacionismo cristiano el 
mundo y la carne es el quicio de la salvacion (caro cardo salutis), y el propio pecado es el eje de la 
redencion (o felix culpa), de modo que la mentira y la falsedad no constituyen el eje o vertice del mal, 
como quiere todo dualismo mas o menos maniqueo, sino el vortice u ocasion (kairos) siquiera turbulenta 
del bien y la verdad. En el Libra del buen amor, Juan Ruiz el arcipreste de Hita nos avisa de que cuidemos 
con la mentira, porque a veces dice la verdad: 

“Do coidares que miente, dize mayor verdat”. 


4. MENTIRA Y VERDAD 

En la tradition clasica ortodoxa ganamos la verdad ideal o abstracta y perdemos el mundo real y 
concreto, despreciado como mentiroso y falso. En el otro extremo, Nietzsche y socios pierden la verdad y 
el sentido en nombre de un mundo inveritativo y fatalista, en-cerrado en si mismo. Por nuestra parte, 
hemos adoptado una postura hermeneutica intermedia o intermediadora, de inspiration cristiana, en la 
que la verdad suprema se desploma sobre su propia realidad encarnada ( kenosis ): la consecuencia es el 
mundo humano de la verdad en polemica con la no-verdad. Un mundo en el que accedemos a la certeza a 
traves de la ambigiiedad y a la plenitud del todo por la prueba de la nada, como decia pos- 
nietscheanamente Mounier. Por tanto, un mundo en el que accedemos a la verdad por la falta de verdad, 
falta que se revela paradojicamente como el motor de la aspiration a la verdad, asi pues, como eras 
socratico de caracter sagrado. 

Como afirma el propio Mounier, san Francisco no castraba, sino que trasfiguraba. Elio quiere decir 
que la lucha de la verdad frente a la mentira y la falsedad no puede ser una lucha heroica sino antiheroica, 
ya que la pura o absoluta verdad desencarnada mata, mientras que a menudo una mentira piadosa nos 
salva. Significativamente el propio amor, clave de toda salvacion religiosa o profana, resulta a la vez 
verdadero en su intimidad afectiva y falso o mentiroso en su eclosion sentimentaloide. 

Asi que en esta cuestion disputada de la verdad y la mentira estoy haciendo un poco de abogado del 
diablo. Precisamente porque Dios es la verdad del bien, pero el diablo es la verdad del mal: el cual debe 
precisamente tenerse en cuenta para su re-mediacion humana (en cuanto sea posible y factible). La 
verdad siempre ha tenido una buena prensa, y la maldad una mala prensa. Pero deberiamos dudar no 
solo de la mala prensa, sino tambien de la buena prensa, en nombre de cierta ambivalencia generalizada. 
En efecto, hay verdades ciertas matematicamente como 2+2=4 que resultan inciertas existencialmente, y 
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hay falsedades de ficcion que resultan verdades de cajon. En la tradicion cristiana (luterana) se afirma la 
mentira existencial del pecado como paso o transito a la gracia, de ahi el viejo eslogan provocativo “peca, 
pero cree”, correspondiente del agustiniano “haz lo que quieras, pero ama”. En este contexto existencial la 
verdad consiste en la asuncion de la mentira de este mundo para su purification, no enganandose 
respecto al engano vital y mortal, como lo llamaba nuestro Unamuno, ni tampoco respecto a neustra 
cultura humana: la cual es una pseudonaturaleza. Martin Lutero hablaba de la corruption de la naturaleza 
humanaysu cultura. 


5. (COIMPLICACION) 

Resumiria nuestra busqueda sobre la verdad y la mentira en la siguiente ecuacion: la verdad es a la 
mentira como la mentira es a la verdad. En donde la verdad afronta a la mentira como la mentira afronta a 
la verdad: complice o coimplicadamente, complementaria o comparativamente (como dice U. Eco). Hay 
una especie de analogia perversa o corrosiva, heterodoxa, entre la verdad y la mentira o falsedad: pues la 
verdad lo es en relation a una mentira o falsedad que trasciende o traspasa, sublima o trasfigura; mientras 
que a su vez la mentira o falsedad lo es respecto a una verdad que inmanentiza o abaja 
contingentemente, relativizando su presunta absolutez. Esta correlacion entre la trascendencia de la 
verdad y la inmanencia de la mentira o falsedad, expresa la correlacion entre trascendencia e inmanencia, 
arriba y abajo, positivo y negativo. 

Pero esta correlacion no expone un nuevo dualismo sino una coimplicacion, ya que no hay verdad sin 
mentira, ni mentira sin verdad. Su mutua complicidad evita el dualismo tanto tradicional como moderno, 
puesto que se exige unir y diferenciar los contrarios, una operation de caracter hermeneutico-linguistico o 
simbolico. En efecto, donde no hay mentira no puede haber verdad, de modo que aniquilar 
fundamentalistamente la mentira seria aniquilar tambien la verdad. De aqui se sigue el correspondiente 
tratamiento de la verdad y de la mentira: abajando la verdad hasta su encarnacion, y elevando la mentira o 
falsedad hasta su apertura. 

Asi que sin la contraposition del diablo no hay Dios, y viceversa. Sin el contrapunto de la mentira no 
hay verdad, y viceversa. Sin el contrapunto del pecado no hay redencion, y viceversa. Y sin la muerte no 
hay vida, y viceversa. Este es el campo interrelacional de operaciones del hombre en el mundo, situado 
entre lo divino y lo diablesco, un campo de lucha dialectica entre los opuestos en vistas a su re-mediacion. 
La cual consiste en la tarea inacabable de inmanentizar o encarnar el bien, asi como de trascender o 
sobrepasar el mal. El cual no puede superarse heroicamente, sino solo supurarse antiheroicamente; el 
metodo no consiste entonces en el aniquilamiento o denegacion (imposible) del mal, la mentira o la 
falsedad, sino en la positivacion de su negatividad, a traves de una asuncion critica y traspositiva del mal, 
la mentira o la falsedad. 

El caso es que una verdad pura exenta de toda impureza o mentira es la mayor de las mentiras y 
estafas, porque se piensa como absoluta o divina. Y una mentira impura exenta de toda verdad es una 
demonizacion que absolutiza paradojicamente la mera relatividad (como en Nietzsche). Asi pues, la 
verdad sin mezcla de mentira no es humana sino sobrehumana, y la mentira sin mezcla de verdad no es 
humana sino infrahumana. Pero la autentica vida humana es verdad y mentira, verdad mentirosa y mentira 
verdadera, dialectica de verdad y mentira, coimplicacion de luz y oscuridad, sentido y sinsentido, 
positividad y negatividad. 

La solution a semejante dualidad no debe estar en la ortodoxia de una presunta o presuntuosa verdad 
encaramada frente a la mentira ajena, ni en la heretica de una mentira escamada que se situa 
reactivamente contra la verdad; sino en la asuncion critica de su negatividad, pues la verdad es la verdad- 
encarnada humanamente. En donde se destaca como baremo de interpretation un humanismo radical 
que, en honor a Carlos Diaz y nuestra vieja terminologia juvenil, podriamos denominar “anarco- 
humanismo”. 

Digamos que hay una verdad de la mentira, la cual esta en su exposicion de la real contingencia. Y 
tambien hay una mentira de la verdad, la cual esta en la exposicion de nuestra incontingencia. Por ello 



88 


ORTIZ-OSES 

Hermeneutics de la verdad y la mentira 


asumir la mentira es tener en cuenta nuestra inmanencia y no enganarnos al respecto, as! como afirmar la 
verdad es coafirmar la apertura radical o trascendental frente a toda cerrazon en falso o falsia. En este 
contexto, suele colocarse la verdad en la vida como apertura y la mentira en la muerte como oclusion: 
pero yo hablarla de dualectica de los contrarios, ya que nuestra vida es perecedera y nuestra muerte nos 
abre paradojicamente a lo imperecedero. 

Asi que la verdad lo es respecto a la mentira, y la mentira lo es respecto a la verdad: coimplicacion 
simbolica. De esta forma culmina mi discurso verdaderamente, aunque tambien falazmente, ya que 
comienza precisamente ahora que acaba -abiertamente. Parece una contradiccion irresoluble, aunque es 
una contra-diccion soluble; por lo demas, si me contradigo es que aim estoy vivo; M. Proust afirmaba que 
ni la contradiccion es indicio de falsedad, ni la falta de contradiccion es indicio de verdad. 


6. VERDAD YSENTIDO 

En el film y texto de “El nombre de la rosa" de U. Eco, los que poseen la verdad ortodoxa son los mas 
hereticos y mentirosos: el abad benedictino, el inquisidor dominico y el asesino Jorge de Burgos. Son los 
franciscanos desposeidos de la verdad, los que la descubren paradojicamente a traves de las mentiras y 
falsedades de aquellos, encarnandose en las contingenclas del hombre e incardinandose en el mundo; lo 
cual parece un guino previo a la actual metodologia franciscana del Papa Francisco. 

El lema franciscano bien podria ser: per inveritatem ad veritatem (por la falta de verdad a la verdad). 
Pues como ha proclamado el mismo Pontifice, el problema no es el pecado sino la corrupcion: el pecado 
es un acto que tiene absolucion, pero la corrupcion es una actitud o estado de pecado sin arrepentimiento 
ni remision, de empecatamiento empedernido, de mentira y falsedad instituida. 

Estoy escribiendo este apunte sobre la verdad y la mentira para proferirlo el dia de Santiago en 
Burgos, ante los miembros de la Fratria Mounier, y es verdad que ahora mismo son las cinco en punto de 
la tarde de un dia veraniego. Pero ni siquiera esta humilde datacion resulta verdadera sino 
verdaderamente falsa, por cuanto estan trascurriendo unos segundos que la hacen inexacta. Y es que la 
verdad ortodoxa y tradicional es una verdad cerrada o encerrada en si misma, la cual se corresponde con 
el viejo “Santiago y cierra Espana’'. Por su parte, la verdad critica y heterodoxa que propugnamos 
hermeneuticamente es una verdad abierta al sentido humano de la existencia, la cual se corresponde 
mejor con el lema ecumenico de “San Pablo y abre Espana”. 

El propio Emmanuel Mounier propugnaba al respecto apertura (secular) y osadia (cristiana), una 
osadia que parece implicita en mi apellido rebautizado por V. Gomez Oliver como Ortiz-Osado. Pido 
excusas al respecto al respetable, y concluyo. Sin duda hay miedo a la verdad desde la cerrazon propia 
de la mentira, la falsedad y la corrupcion; pero tambien hay miedo al mundo corruptible desde posiciones 
de presunta o presuntuosa dignidad o Incorruptibilidad. Se trataria de establecer un dialogo humano 
(democratico) que re-medie entre la verdad suprahumana y la mentira o falsedad infrahumana: en nombre 
de la verdad-sentido, que es la verdad encarnada o humanada. 

Pilatos plantea la pregunta romana por la verdad: la respuesta silente de Jesus es el amor de caridad 
(agape), el cual traduce la verdad biblica como fidelidad interpersonal ( emeth ). Ahora la verdad es la 
bondad, la apertura trascendental e inmanental al otro, interpersonalismo: lo demas es mentira o falsedad. 

La autentica verdad dice entonces doble apertura: apertura trascendental al otro y apertura inmanental 
a lo otro (aletheia): apertura de lo real a su sentido (humano). Asi que entre la verdad univoca y la mentira 
equivoca se situa medialmente el sentido analogico o simbolico (humano). 

7. (CRITICISMO) 

Subyace al presente escrito la idea de que la verdad ha sido a menudo un verdugo que se ha cobrado 
demasiadas victimas. Por eso preconizamos una verdad liberadora, la verdad evangelica que nos hace 
libres y no esclavos, una verdad-sentido (encarnado o humanado) que nos hace vivir y existir y no 
perecer. La cuestion es que, como anotaba La Rochefoucault, la verdad no hace tanto bien en el mundo 
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como el dano que hacen sus apariencias. Por eso la busqueda de la verdad es interminable a traves del 
ensayo y el error, como confirma la ciencia contemporanea. 

Antonio Machado, gran defensor de la verdad, acaba considerando la verdad como una autentica 
invencion de la fantasia. Esta invencion animica expresa a menudo mejor que la seca o secante verdad lo 
que sucede en el alma, como dice M. Gorki. La propia mentira, considerada como una invencion 
transveritativa, sirve segun G. Porto-Eiche para suavizar las costumbres. Shakespeare llega a decir en 
Hamlet que con el cebo de una mentira se pesca una carpa de verdad. 

De acuerdo con Marcel Proust mentimos toda la vida, especialmente a los que nos aman, 
precisamente porque deseamos su estima. Por su parte, Simone de Beauvoir testifica en sus Memorias 
que en su entorno se condenaba la mentira, pero se rehuia la verdad. Una renuncia o renuencia que alaba 
G. Senac de Meilhan por cuanto no hay verdad absoluta; en la misma linea se pronuncia A. Koestler 
cuando dice que verdad o falsedad se refieren a las ideas y no a los sentimientos, segun el nunca 
engafiosos. 

G. Bernard Shaw afirmo que toda gran verdad comienza siendo una blasfemia, y La Rochefoucauld 
dejo escrito que la verdad se despena en sus apariencias. Jean Rostand abandona la verdad mayuscula 
en nombre de la conviccion, Picasso en nombre de las verdades plurales y J. Guehenno en nombre de las 
verdades con minuscula. 

Me parecen acertados M. Montaigne, D. Diderot y R. Rolland cuando buscan la verdad, pero no su 
posesion. Pues lo verdadero resulta demasiado simple, por eso hay que alcanzarlo a traves de lo 
complejo, afirma George Sand. En efecto, ninguna generalizacion es totalmente verdadera, ni siquiera 
esta misma generalizacion, diria 0. Wendell Holmes. Y es que, como el amor, como la muerte, la verdad 
necesita los velos de la mentira para su realizacion (Claude Aveline). 

Asi que la verdad sin sentido es un error (convertible en terror): y la verdad sin libertad es un dogma 
(convertible en fundamentalismo). 


8. CONCLUSIONES 

La autentica verdad os hara libres, es decir, os liberara. Y el sentido -que es la verdad encarnada- os 
librara de la verdad inautentica, abstracta o desencarnada, inhumana o pura, purista o puritana. En 
consecuencia, la mentira, la falsedad o el error lo son humanamente respecto a la verdad-sentido, que es 
la verdad humanada. 

Propugnamos una filosofia del sentido, definido como la sutura posible de la fisura real. En una tal 
filosofia del sentido no se trata de proponer el bien por encima del mal, ni la verdad por encima de la 
falsedad. Esta filosofia del sentido esta presidida por una etica heterodoxa, cuya justicia afirma el coajuste 
de lo bueno y lo malo, lo verdadero y lo enganoso (incluido en lo verdadero). Si en el limite la verdad es la 
adecuacion de lo real y lo ideal, el sentido (critico) denuncia la inadecuacion entre lo real y lo ideal. 

En su trasfondo de nuestra propuesta anida una metafisica del ser y no-ser, de la contra-diccion a 
articular criticamente en un lenguaje dialogico o democratico. En la cuspide resplandece una revision de 
Dios y el diablo como opuestos complementarios teologicamente. Y en el nivel medio se afirma una 
mediacion politica entre los buenos y los malos, los ricos y los pobres, lo verdadero y lo fementido. 

Una filosofia del sentido revierte asi en una filosofia del sinsentido en vistas a su remediacion. 
Precisamente porque el sentido se define como la sutura posible del sinsentido instituido. Entre el heroe 
que es de Marte y el dragon que es de Saturno, elegimos a la Princesa cautiva por ambos porque es de 
Venus (eras, sensus, sentido). El baremo de la verdad dice entonces sentido, pues algo tiene verdad si 
contiene sentido, dice verdad si codice sentido, es verdadero si obtiene sentido: en donde la verdad con 
sentido es la verdad consentida (y no meramente consensuada). El valor de la verdad se reune con el 
sentido como lo valioso humano. 
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ORTIZ-OSES 

Hermeneutics de la verdad y la mentira 


(Colofon) 

La verdad dice logos (adecuacion) y el sentido dice sensus o eras (amor): el amor a la verdad 
(filosofla) culmina en la verdad del amor, que es la autentica sabiduria (sofofilla). En “El nombre de la 
rasa”, el amor a la verdad (logos) esta encarnado por el viejo franciscano Guillermo, mientras que la 
verdad del amor (eras o sensus) esta encarnada por el joven novicio Adso. Para este ultimo, que acaba 
siendo el primero o principal (protagonista), la verdad-sentido de la existencia radica en el amor 
(erotologla). 


Referencias bibliograficas 

Diaz, C. (2014). Testimonio y pensamiento, Familia Diaz Perez e Instituto Emmanuel Mourner, 
Salamanca: Espana. 

Gadamer, H-G. (1999). Verdad y Metodo I y II, Sigueme, Salamanca. 

Garagalza Arrizabalaga, L. (2015). El sentido de la hermeneutlca: La artlculacldn slmbdllca del mundo 
(Autores, TextosyTemas. Hermeneusls, Anthropos, Barcelona: Espana. 

Heidegger, M. (2007). Serytlempo, Fondo de Cultura Economica, Cd. Mexico: Mexico, 2007. 

Jung, C-G. (2002). Mysterlum conlunctlonls. Obras completas de Carl Gustav Jung, Trotta, 
Madrid:Espana. 

Lanceros, P. (2000). Verdades fraglles, mentiras utiles. Etlcas, estetlcas y politlcas de la postmodernldad, 
Hiria Gipuzcoa, Guipuzcoa: Espana. 

Nietzsche, F. (1990). Verdad y mentira en sentido extramoral, Traduccion Luis M. Valdes y Teresa 
Orduna, Tecnos, Madrid: Espana. 

Montaigne, Michel de (2016). Ensayos. Dlarlo del vlaje a Italia, Correspondencla, Edition y traduccion de 
Gonzalo Torne, Penguin Random House, Barcelona: Espana. 

Mounier, E. (1992). El afrontamiento crlstlano, Traducido por Luis Izquierdo, Estela, Barcelona: Espana. 
Ortiz-Oses, A. (2015). Actltudes ante la vlda, Fundacion Emmanuel Mounier, Madrid: Espana. 

Ortiz-Oses, A. (2014). El dlos heterodoxo, Institution Fernando El Catolico, Zaragoza: Espana. 

Rochefoucauld, La (1984). Maxlmas, Introduction F. Diez del Corral. Traduccion Esther Benitez, Akal, 
Madrid: Espana. 

Ruibal, A. A. (1998). Problemas fundamentales de la filosofla y del dogma, Xunta de Galicia, Galicia: 
Espana. 

Unamuno, M. de. (2003). Del sentlmlento traglco de la vlda, Prologo Fernando Savater, Alianza, Madrid: 
Espana. 





UNIVERSIDAD 

■"} DEL ZULIA 


Serbiluz 


Biblioteca Digital 
Repositorio Academico 



ArtIculos 

UTOPIA YPRAXIS LATINOAMERICANA. ANO: 23, n° Extra 3,2018, pp. 92-102 
REVISTA INTERNACIONAL DE FILOSOFIA YTEORIA SOCIAL 
CESA-FCES-UNIVERSIDAD DEL ZULIA. MARACAIBO-VENEZUELA. 

ISSN 1315-5216 /ISSN-e: 2477-9555 


Cuerpo e identidad: Espacio, lugares y territorios 

Body and Identity: Space, Places and Territories 

Jose Enrique FINOL 

joseenriquefinol@gmail.com 
ORCID: https://orcid.org/0000-0001-9473-9751 
SCOPUS-ID: 24533504600 
Universidad de Lima, Peru 


RESUMEN 

Desde un punto de vista semiotico, este estudio reflexiona 
sobre algunas relaciones entre cuerpo, espacio y 
movimiento, para lo cual se desarrollan las categorias de 
lugar y territorio como extremos de diversas variantes 
entre uno y otro. Para ilustrar el proceso de semiotizacion 
del espacio se usa como referenda la pelicula 
“Tempestad", de Huezo (2017). Para visualizar los trazos 
del cuerpo en movimiento en un determinado espacio, se 
recurre como ejemplo al video “Kung Fu motion”, de 
Gremmler (2016). Luego se reflexiona sobre la 
importancia del espacio en la configuracion de 
identidades. Para ello se propone una hipotesis segun la 
cual lugares y territorios marcan la construction dinamica 
de tales identidades. 
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ABSTRACT 

From a semiotic point of view, this study reflects on some 
relationships between body, space and movement, for 
which the categories of place and territory are developed 
as extremes of different variants between one and the 
other. To illustrate the process of semiotization of space, 
the film "Tempestad" by Huezo (2017) is used as a 
reference. To visualize the traces of the body moving in a 
given space, we use the video "Kung Fu motion" by 
Gremmler (2016) as an example. Then we reflect on the 
importance of space in the configuration of identities. For 
this, a hypothesis is proposed according to which places 
and territories mark the dynamic construction of such 
identities. 


Keywords: Body; Space; Identity; Movement. 


Recibido: 10-10-2018 »Aceptado: 06-11-2018 


l @ ©®© 

Utopia y Praxis Latinoamericana publica bajo licencia Creative Commons Reconocimiento-NoComercial-Compartirlgual 3.0 Unported 
(CC BY-NC-SA 3.0). Para mas information dirijase a https://creativecommons.Org/licenses/by-nc-sa/3.0/deed.es_ES 






Utopia y Praxis Latinoamericana; ISSN 1315-5216; ISSN-e 2477-9555 
Ano 23, n° Extra 3, 2018, pp. 92-102 


93 


El espacio no es exterior a nosotros mismos 
sino que nos prolonga en el comercio 
que mantenemos con nuestros objetos. 

Pierre Pellegrino (2002). 

Les identites individuelles et collectives, 
fruits d'elaborations sociales et culturelles, 
s’averent d’autant plus solides qu’elles transitent 
parle langage materiel de I’espace, 
de ses lieux et de ses territoires, 
y compris dans leurs formes virtuelles. 

Guy Di Meo (2008) 


INRODUCCION 

Partamos de una premisa basica: nuestro cuerpo es el prerrequisito de nuestra semiotizacion del 
mundo; es decir, de nuestra capacidad para darle sentido a los objetos y fenomenos del mundo, sea este 
social o natural. Como dice Martin-Juchat (2001), “El cuerpo esta en el origen de nuestra capacidad para 
semiotizar el mundo” (pp. 55-66; 59), lo que confirma Contreras (2012): “la semiosis ocurre a condicion de 
cuerpo” (pp. 13-29). 

A partir de ese principio y de la vision fenomenologica del cuerpo y del espacio que Merleau-Ponty 
(2003) ha desarrollado, vamos a explorar las relaciones entre cuerpo, espacio e identidad, tres macro 
conceptos que, si bien se insertan en enormes variables, tanto en lo social como en lo cultural e, incluso, 
en la Fisica y la Filosofia, urden una trama de relaciones que abordaremos desde un punto de vista 
semiotico. 


DEL OJO DE LA CAMARA AL OJO HUMANO 

La siguiente investigacion comenzo a partir de la pelicula “Tempestad” (2016), de Tatiana Huezo, e 
intenta discutir y ampliar algunos aspectos teoricos esbozados en textos anteriores (Finol, 2015). En sus 
primeros minutos, en “Tempestad” observamos como el ojo de la camara le muestra al ojo humano un 
espacio tridimensional vacio, sucio, descolorido, rigido, atemorizante; en el cual, progresivamente, 
comienzan a aparecer algunas “huellas de lo humano”; se trata de las huellas de un cuerpo que alguna 
vez estuvo alii. En efecto, en su recorrido el ojo-camara (Jost, 2002), descubre, por ejemplo, las manchas 
humanas y las rayas pintadas que a menudo usan los prisioneros para contar los dias. Esas huellas 
rompen la monotonia de las paredes y muestran, en su ausencia, la presencia de un cuerpo. Se trata 
tambien de un cierto modo de introducir marcas que subviertan lo continuo y que semioticamente creen 
codigos y signos, con rasgos que acoten la visibilidad del espacio construido que el ser humano habita y, 
al habitar, semiotiza. 

“Tempestad” es, en primer lugar, una busqueda estilistica que, en sus primeros minutos, construye 
semioticamente un lugar “para” lo humano; pero, al mismo tiempo, revela que ese espacio, mas alia de 
sus significaciones basicas, es un “espacio corporeizado”; es una muestra de la dialectica 
presencia ausencia (Finol, 2016: pp. 10-22), como la que se observa en la fotografia (Fig. 1). 
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Figura 1. La silla vacia. Autor: Edgardo Videla. 

Tomada con autorizacion del autor de http://ow.ly/vTZQ301OYDj 


ESPACIO Y CUERPO 

En 1945 Merleau-Ponty decia que “Mas alia de que mi cuerpo no sea para mi sino un fragmento del 
espacio, no habria espacio para mi si yo no tuviese un cuerpo”. En otros terminos, es el cuerpo quien, 
finalmente, semiotiza para mi el espacio; dicho de otro modo, no es mi cuerpo el que forma parte de un 
espacio dado, sino que ese espacio cobra un sentido en la medida en que mi cuerpo lo habita, lo 
transgrede, lo marca, lo subvierte; son, pues, las marcas que produce el cuerpo en un espacio dado las 
que hacen que ese espacio “exista” en el sentido semiotico de su realization, en cuanto estructura de 
signification. 




Figura 2. Cuerpo y espacio en “La tempestad", de Tatiana Huezo, 2016. 
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Si el espacio es un conjunto de relaciones entre objetos, como lo concebia Leibniz, es en esas 
relaciones donde se producen los sentidos de esos objetos y tambien del espacio mismo. Piaget hablaba 
de nuestra percepcion del espacio geometrico , conjunto de relaciones entre los puntos y lugares del 
universo; “milieu homogene incapable d'exercer une influence sur la forme et la dimension des corps qu'il 
abrite” (Morne, 2013); y del espacio fisico , escenario de objetos y acciones; espacio dotado “des 
directions, des orientations, des qualites differenciees qui ne sont pas celles de I'espace geometrique” 
(Ibidem). 

Frente a las caracterizaciones de esos dos tipos de espacio, para nosotros es importante destacar el 
caracter semiotico del espacio. Podriamos decir que el espacio semidtico esta constituido por el conjunto 
de significaciones que un espacio, sea fisico o geometrico, actualiza en un momento historico 
determinado. Nuestra percepcion del espacio geometrico y del espacio fisico no es separable de su 
percepcion como espacio semiotico; en otros terminos, esos espacios no pueden no significar , no pueden 
no tener unos significados y unos sentidos para los sujetos que los producen/habitan/transitan. Pero, 
tambien, como veremos, esos espacios, a su vez, producen/habitan/transitan/ a los propios sujetos. 

Espacio y cuerpo son dos variables dialecticas en las que cada uno supone la existencia del otro; una 
relacion tensional que engendra lugares, articulaciones y semiotizaciones de un orden que va mas alia de 
ellas mismas, que rompen lo continuo para producir lo discreto. De manera que una de las fronteras 
donde las significaciones del cuerpo y del espacio nacen es, precisamente, en la relacion dialectica, 
tensional (Figura 3), entre ambos. Esa relacion no es unidireccional sino reciproca: ella crea terceros 
conjuntos de significaciones que van mas alia de ambas variables. 



Figura 3. Relacion tensional y conjunto corpo-espacial 1 . 

La co-presencia entre cuerpo y espacio es consubstancial a uno y otro, y no hay, como lo hace ver el 
positivismo, un primero y un segundo o un antes y un despues: hay una conjuncion inseparable, dinamica 
y tensa entre ellos. En cierto modo, la dimension corpo-espacial actua como un palimpsesto: ella reescribe 
sobre uno y otro, y produce nuevos sentidos que solo es posible ver en sus relaciones. En ese 
palimpsesto es posible distinguir multiples vectores de relaciones. Por un lado, el cuerpo habita el espacio, 


1 Para un modelo de las relaciones corporales de tension-resistencia y tension-atraccion sugerimos ver Finol (2006). 
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una accion donde predomina la permanencia, lo que implica temporalidad, pero tambien una forma de 
estabilidad y reposo. Por el otro, el cuerpo transita el espacio, una accion donde predomina la movilidad, 
lo que implica cambio de un punto a otro del espacio, durante el cual interviene el tiempo bajo forma de 
duratividad. Mas aim, entre esos dos vectores de relaciones podrian, incluso, establecerse formas 
intermedias en las que, si bien se habla de predominio de la permanencia, tambien ella esta encadenada 
a una continuidad que la conecta con un transito hacia una nueva permanencia y esta hacia un nuevo 
transito. Dicho de otro modo, si bien permanencia y transito son dos formas extremas de la relacion 
cuerpo y espacio, es heuristicamente importante dilucidar, entre una y otra, las formas hibridas y las 
continuidades en las que la semiotizacion del mundo se produce. Por otra parte, cuando se introduce la 
variable tiempo en las relaciones espacio y cuerpo, la diversidad de semiotizaciones se multiplica y con 
ella, como veremos, se marcan rasgos identitarios que no pueden ignorarse cuando se habla de los 
conceptos de identidad ydiferencia. 

Ahora bien, si cambiamos la mirada y vemos otras vectorialidades, ya no desde el cuerpo hacia el 
espacio sino desde este hacia aquel, veremos surgir nuevas relaciones y, en consecuencia, nuevas 
semiotizaciones. Una de ellas se deriva de las elaboraciones del espacio que realiza el disenador del 
mismo y otra se deriva de quien efectivamente lo fabrica. El arquitecto como disenador de un espacio no 
solo establece las virtualidades del mismo, sus posibilidades articulatorias futuras, sino tambien las 
posibilidades futuras de las permanencias (habitaciones, salas, etc.), asi como las de los transitos 
(pasillos, corredores, puertas, etc.). Esas posibilidades futuras son asumidas y realizadas por el 
constructor efectivo del diseno, quien se traslada de un lenguaje de la posibilidad a un lenguaje de la 
realidad material, donde los componentes son efectivamente escogidos y aplicados, dando asi nuevas 
semiotizaciones a las virtualidades disenadas. Finalmente, en un tercer nivel, son los cuerpos que 
finalmente habitan y transitan los espacios construidos los cuales, de diversos modos, efectivamente los 
producen; es decir, traducen lo disenado, lo virtual, lo construido y lo material, a espacios semiotizados, 
dotados de significados, sentidos e identidades. 

Cuando se habla de las variables espaciales del cuerpo: arriba / abajo; anterior / posterior; izquierda / 
derecha, a menudo se olvida que cuerpo y espacio son una totalidad dinamica, en la que esas variables 
no derivan su riqueza de sus limites sino de sus transiciones, de sus intersecciones e integraciones; se 
trata de ambitos que el analisis a menudo intenta separar y que en sus conclusiones olvida re-integrar. 

Picasso, entre otros, intento romper con esa logica de las rigidas variables en las que usualmente se 
organiza el espacio y tambien el cuerpo. En “Figuras al borde del mar” (1931), el pintor desarticula la 
morfologia del cuerpo y tambien del espacio, para mostrar la interrelacion dinamica entre uno y otro, para 
romper las rigideces de nuestra percepcion del cuerpo y del espacio. En esa particular relacion entre 
espacio y cuerpo que se observa en el cuadro mencionado, se genera un sentido nuevo de uno y otro; 
esos cuerpos no significarian lo mismo en otros espacios ni estos frente a otros cuerpos. Esa alteracion de 
cuerpos, en una estrecha correlacion con unos mundos alterados (Finol, 2017), transita, necesariamente, 
hacia unos espacios tambien alterados. 

Pero asi como Picasso desarticula y rearticula un cuerpo en un espacio, y, en consecuencia, tambien 
transforma la mirada sobre ese conjunto corpo-espacial, del mismo modo Juan Rulfo, desde la primera 
linea de su novela “Pedro Paramo” (1955), realiza un proceso de espacializacion, “la puesta en discurso 
de estructuras semioticas mas profundas” (Greimas & Courtes, 1979: p. 358), y articula unas relaciones 
entre actores, lugares y tiempos: “Vine a Comala porque me dijeron que aca vivia mi padre, un tal Pedro 
Paramo” (Rulfo, 1955). Esa breve linea inicial de la novela articula un espacio (Comala, aca), con unos 
actores (yo narrador, Pedro Paramo); ademas, articula una relacion entre actores (padre -> hijo), y una 
relacion entre un lugar y unos actores (“aca”,"Comala” -> “padre” -> hijo). Finalmente, el autor establece 
una estructura temporal: presente (“vine”) y pasado (“vivia”). Al proponer un espacio y unos actores, el 
escritor comienza a construir, progresivamente, una identidad para los primeros, pero tambien para los 
segundos. 

Si bien el autor puede crear rasgos identitarios para un actor sin mencionar espacios, sin duda estos 
tienen una capacidad semiotica que a veces no percibimos en el texto, sea este verbal, iconico o gestual, 
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porque lo damos por hecho, lo hemos naturalizado como parte del ver, como parte no significativa, no 
discreta, de la percepcion de lo sensible. Para que el analisis semiotico re-descubra esa relacion entre 
espacio y cuerpo y sus consecuencias sobre la construccion de identidades, es imprescindible des- 
articular esos componentes, de modo que podamos aproximarnos a una vision mas Clara de los procesos 
de semiotizacion que se derivan de las relaciones entre cuerpo y espacio. 


ESPACIO, TERRITORIOS Y LUGARES 

En su Proxemica, Hall (1959, 1974) hablaba de micro, meso y macro espacios; y en el caso de las 
distancias entre un cuerpo y otro hablaba de distancias intima, personal, social y publica. Lyman y Scott 
(Vid. Noth, 1990) senalan cuatro tipos de “territories humanos”: publico, domestico, interaccional y 
corporal. Creo que es importante avanzar sobre esas clasificaciones que parten de una sinonimia entre 
espacio y territorio, dos categorias que, en nuestra opinion, deben ser diferenciadas, de modo que su 
aplicabilidad y rentabilidad heuristica se amplie. Como dice Pellegrino (2002), “il taut comprendre la ville 
comme un ensemble de lieux dotes de sens pour ceux qui y habitent” (p.42) 2 . 

Nuestro cuerpo es un demarcador de los diferentes niveles espaciales, pues el, con su presencia y 
gracias a sus movimientos, transforma el espacio de continuo a discreto. Asi, nuestro cuerpo, en sus 
interacciones con los espacios, demarca lugares y territorios. El lugar es una porcion de espacio dotado 
de sentidos especificos, semiotizado por sus habitantes, por los objetos que el ser humano ha colocado 
alii; tambien es semiotizado por sus textos y acontecimientos; como porcion de espacio, el lugar se 
caracteriza por la permanencia de sus habitantes, lo que conduce a que este dotado de una densidad 
semiotica e identitaria fuertes y, en consecuencia, es un generador de memoria densa. La densidad 
semiotica de esos tres elementos -permanencia, identidad y memoria- son los que caracterizan al lugar y 
lo diferencian del territorio. El lugar se articula como parte de un territorio. Este ultimo es una porcion de 
espacio mas extensa, menos estrechamente vinculada a habitantes y mas a transeuntes, cuya densidad 
simbolica y eficiencia identitaria es mas difusa, pues no esta necesariamente asociada a una permanencia 
de sus habitantes. Asi, mientras en los lugares predominan los habitantes, en los territorios predominan 
los transeuntes. Grosso modo podria decirse que mientras la casa o el barrio son lugares, la avenida o el 
metro son territorios; mientras uno es particular e intimo de una persona o de un grupo, el otro es publico 
o social. Mas aim, mientras el lugar es inmediato e intensivo, el territorio es mediato y extensivo. Para 
nosotros, pues, la diferencia entre lugar y territorio no se limita a “una cuestion de escala” (Steimberg, 
2012), sino a densidades, usos y simbolismos. 

Entre uno y otro hay, por supuesto, espacios intermedios, zonas grises, solapamientos y 
ambiguedades. Tal es el caso, por ejemplo, de los vendedores callejeros que se establecen en una 
avenida durante ocho horas diarias, cinco o mas dias a la semana para proponer sus mercancias a los 
transeuntes. Para ellos ese espacio concreto, si bien no esta marcado por la habitabilidad, si lo esta por la 
permanencia. Lo mismo ocurre con las plazas publicas donde, a menudo, grupos de personas, muchos de 
ellos jubilados, pasan horas diariamente para dialogar con no-miembros de su familia o para observar el 
desarrollo de la movilidad cotidiana, para intercambiar opiniones y contar anecdotas. 

Cuando hablamos de densidad semiotica nos referimos no solo a una cantidad de contenidos o 
significados, sino tambien a aquellos que se organizan como particulares tipos de valores, simbolos, 
tradiciones, costumbres; elementos clave para la construccion y almacenamiento de una memoria densa, 
la cual privilegia unos tipos de informacion sobre otros y, sobre todo, sirve de base para la interpretacion 
de informacion nueva, para marcar sus sentidos y, de este modo, para integrarlos mas facilmente en 
esquemas interpretativos previos que aseguran un equilibrio ideologico e identitario. Uno y otro, equilibrio 
ideologico e identitario, buscan eliminar o atenuar los conflictos y proteger el equilibrio. 

Es entre esas dos variables espaciales, lugares y territorios, susceptibles siempre de ser ampliadas 
hacia transitos entre unas y otras, hacia zonas de solapamiento en las que limites y fronteras se cruzan en 
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modos y variedades inesperadas, donde, finalmente, en dinamicos procesos dialecticos, se construyen y 
re-construyen las formas identitarias que le dan unidad al sujeto, una unidad siempre en busca de 
equilibrios y re-equilibrios en el contexto de mundos alterados. 

Ambas estructuras espaciales, de diversos modos y gracias a diversos dispositivos, construyen 
sentido; mas aim, no pueden no generar sentidos, pues estan semiotizadas constantemente por lo 
humano que los habita, los recorre y los transforma; los llena de vacio o de objetos; los fecunda con sus 
movimientos. 


CUERPO, ESPACIO YUIOVIMIENTO 

El cuerpo, como sabemos, no esta estatico en el espacio ni este existe, idealmente, en el vacio. El 
espacio es parte de las materialidades del entorno y tambien de nuestro cuerpo. El cuerpo teje tramas en 
el espacio gracias al movimiento, un poderoso dispositivo semiotico que solo percibimos bien cuando 
pensamos en la diferencia entre la fotografia fija y el cine o el video. Como hemos dicho en otra ocasion: 
“El movimiento produce estructuras significativas mediante las cuales el cuerpo se relaciona con el 
mundo, lo construye y lo define, al mismo tiempo que en la relacion con los otros el propio cuerpo se 
autodefine” (Finol, 2015, p.20). 

La dialectica entre reposo y movimiento es una de las mas complejas estructuras de las 
significaciones del cuerpo. En esa dialectica, el cuerpo crea complicados sintagmas que abarcan desde 
las acciones propias de la vida cotidiana hasta las mas refinadas formas artisticas. Se trata de una 
combinatoria corpo-espacial, con todas sus variantes, que se producen y se manifiestan constantemente, 
tanto en las relaciones inter-subjetivas y objeto-subjetivas propias de la vida cotidiana como las propias de 
las estructuras experienciales que podrian clasificarse, siguiendo a Mangieri (2017), en acontecimientos, 
accidentes y catastrofes , donde el primero pertenece al ambito de la vida cotidiana, el tercero al ambito de 
lo extra-cotidiano y el segundo a una dimension transicional. Como decia Merleau-Ponty, “^Nuestro 
cuerpo no es acaso un objeto y por lo tanto necesita, el mismo, ser analizado bajo la relacion entre reposo 
y movimiento?” (Merleau-Ponty, 2003: p. 322). 

Sin embargo, ese modelo -movimiento/reposo- debe correlacionarse con dimensiones temporales, 
espaciales y actoriales. Tambien debe expandirse hacia las variables socioculturales, hacia los contextos 
donde el cuerpo actua, de modo que la sistematizacion de datos, el analisis y las interpretaciones sean el 
producto de un dialogo con la realidad y no la expresion de modelos ‘universales'. 

Gracias al movimiento el cuerpo transforma el espacio que, a su vez, transforma al cuerpo, generando 
significaciones multiples. Una excelente ilustracion de esa trama kinematica que el movimiento crea entre 
cuerpo y espacio es el video “Kung Fu Motion", de Tobias Gremmler. (2016) En este video, donde un 
practicante de Kung Fu realiza varias katas , cuyos movimientos se descomponen en una continuidad 
corporal, se presenta la visualizacion de varios fenomenos que hasta ahora solo podiamos imaginar y que 
elautor denomina: 

- Tejido hilado por el tiempo 

- Velocidad que se transforma en materia 

- Expansion en el vacio 

- Reconstruyendo formas desde el movimiento 

- Formas que siguen al tiempo 

Como dice Gremmler, “Visualizing the invisible is always fascinating, and motion visualizations have 
been created even in pre-digital times with light, photography, costumes or paintings” (Ibid: s/p). Se trata 
de una representacion, visual y poetica, de los desplazamientos de un cuerpo que teje formas, vacios y 
colmados, tiempos y materias que son las bases en las cuales se semiotiza al cuerpo, al espacio, al 
movimiento, a la velocidad, a la luz, a las formas, a la materia, al tiempo, etc. 
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El video de Gremmler nos permite percibir los desplazamientos del cuerpo y, sobre todo, la 
permanencia, aunque breve, de la materialidad corporal en el espacio; se trata de un efecto de 
visibilizacion de lo invisible que, por ello, nos permite comprender mejor como el cuerpo y sus 
movimientos afectan y semiotizan directamente el espacio, y como el espacio, gracias a sus 
caracteristicas, afecta y semiotiza al propio cuerpo. Esa relation dialectica, de transformaciones mutuas, 
le da identidad al cuerpo que ocupa, habita o transita el espacio, sea este un lugar o un territorio. Darle 
identidad significa que lo dota de rasgos diferenciadores que se traducen en sentidos particulares que van 
mas alia de lo meramente morfologico y de lo meramente biologico. Asi, el espacio es una variable que, 
entre otras, transforma el cuerpo de una mera materialidad biologica, constituida por organos y procesos 
fisiologicos, a una materialidad simbolica, inmersa en procesos de signification y comunicacion. Limitar la 
construccion de identidades a las solas relaciones intersubjetivas 3 , sin por ello menoscabar su 
importancia, ignora el papel del espacio y de sus capacidades semioticas. No debe olvidarse que en su 
estructura fundamental la identidad es un conjunto de contenidos y procesos semioticos, aunque, 
naturalmente, esta no sea exclusivamente semiotica. La identidad es un conjunto de sentidos articulados, 
dinamicos y equilibrados, que el individuo y el grupo construyen progresivamente, a partir de sus 
experiencias intersubjetivas, espaciales y temporales. Seria erroneo ver el espacio solo como “expresion" 
de identidades e ignorar la capacidad del mismo para producirlas. Un espacio, ciertamente, expresa la 
identidad de quien lo construye, pero tambien el espacio construido y semiotizado produce identidad en 
quien lo viene a habitar. Se trata de fuerzas y tensiones que interaction y se afectan reciprocamente; lo 
que es particularmente valido en las relaciones que nos impone, por ejemplo, el espacio urbano, pero 
tambien los espacios intimos. 

Para la Semiotica, las multiples articulaciones que se derivan de esos elementos son capitales para 
comprender como se producen las significaciones del cuerpo. Como se ve, el cuerpo “produce” el espacio, 
incluso mas alia de sus “cualidades sensibles” (Greimas y Courtes, 1979: p. 133). Lo “produce” en cuanto 
que gracias a el y al movimiento el espacio vacio se hace lugar o se hace territorio. 

CUERPO E IDENTIDAD 

Como es evidente en las nuevas investigaciones sobre el concepto de identidad, en los ultimos anos 
se ha pasado de una conception que la caracterizaba como estatica, inamovible y unica, en cierto modo 
unidimensional, a una concepcion dinamica, cambiante y plural, o pluridimensional, mas acorde con la 
realidad contemporanea. En 1990 Ricoeur (1990) distinguia entre una identidad-mismidad (“identite- 
memite”), entendida como expresion social y como aquella mas o menos constante a traves del tiempo, e 
identidad-si-mismo (“identite-ipseite”), relativa a una auto identification basada en el si mismo del sujeto. 
Esta distincion entre mismidad e ipseidad (Blanco Mari (2006: pp. 241-236), si bien es util para des-agregar 
el concepto de identidad, con frecuencia visto como un monolito heuristico inamovible, a-historico, 
esencializado por filosofias de lo trascendental, ignora las transiciones e intersecciones entre los 
extremos. Esas intersecciones, donde limites y fronteras identitarias se transgreden, subvierten y re- 
articulan sin cesar, se expresan a menudo en la production de sentidos de pertenencias, los cuales estan 
atados, en mayor o menor medida, a las identidades en las que nos reconocemos y cuyo nucleo 
convergente son las subjetividades. 

Di Meo (2008). reconoce que los procesos identitarios se situan en el encuentro entre lo social y lo 
espacial. “L’identite (...) se situe a I’intersection active des dynamiques majeures produites par les 
individus et par les groupes dans leurs rapports tant sociaux que spatiaux” (Ibid: s/p), lo que se opone a la 


3 Tal es el caso de Honneth, para quien el proceso de formation identitaria esta determinado por el amor, la igualdad de derechos y la 
estima social: “[...] the three forms of recognition (love, rights and esteem) constitute the social conditions under which human subjects 
can develop a positive attitude towards themselves. For it is only due to the cumulative acquisition of basic self-confidence, of self- 
respect, and of self-esteem r provided, one after another, by the experience of those three forms of recognition r that a person can come 
to see himself or herself, unconditionally, as both an autonomous and an individuated being and to identify with his or her goals and 
desires” (Cfr. Frozzini, 2010). 
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vieja concepcion unidimensional de las identidades, marcada por factores sociales y politicos, y pone de 
relieve la espacialidad y dinamicidad de las mismas. 

En general, se ha ignorado la pertinencia del cuerpo en la configuration de la(s) identidad(es) 
personal(es) y social(es). Hannah Arendt “situa al cuerpo en un lugar problematico de sus reflexiones (...) 
desvinculado de la constitution de la identidad personal” (Varela Manograsso, 2016: p. 792). Por el 
contrario, el cuerpo es “el vehiculo a traves del cual el individuo se revela y formula su identidad” (Betz 
Hull en Varela, 2016: p. 792); el cuerpo es el “lugar expresivo de identidad, que debemos salvaguardar 
para poder comenzar a actuar” (Ibid: p.793). Mas aim, el cuerpo es la “base et forme materielle de 
I'identite” y esta “n'est en aucun cas despatialise” (Di Meo, 2008: s/p). 

Si la identidad corporal se define como un constructo semiotico en el que se articulan variables 
morfologicas, historicas, culturales, variables que se expresan en dispositivos que incluyen el movimiento 
y el reposo, la vestimenta y las tecnologias que lo modifican, tambien alii entran las dinamicas variables 
propias del espacio y de los sentidos que este adquiere cuando se transforma en lugar o en territorio. 

Para la production dinamica (y no estatica) de nuestra(s) identidad(es), estamos obligados a 
reconciliar la vision de nuestro cuerpo: iTenemos un cuerpo o somos un cuerpo? <j,Cual es/como es la 
conciencia de nuestro propio cuerpo/del de los demas? 

Anil Seth (2017) identifica los siguientes componentes de nuestra conciencia: Self corporal, self 
perspective, self volitivo, self narrativo y self social. Nuestra auto identificacion y la hetero identificacion no 
estan separadas de las variables que se derivan del espacio o que, mejor dicho, son el espacio, tanto en 
sus lugaridades como en sus territorialidades. 

Si bien, como dice Hannah Arendt, nuestra identidad se define en el encuentro con los otros, no es 
menos cierto que ese encuentro con los otros esta marcado, sobre determinado, por un espacio y un 
cuerpo, asi como por variables temporales. Nuestra auto identificacion y la hetero identificacion no estan 
separadas de las variables que se derivan del espacio o que, mejor dicho, son el espacio. 

Es, finalmente, en la dimension interaccional, la denominada interidad, donde, dinamicamente, cuerpo 
y espacio se definen reciprocamente, se interdeterminan y construyen sus limites y fronteras. En esos 
limites y fronteras, parte de sus manifestaciones en un tiempo y espacio propio de una practica de estar y 
ser en el mundo, intervienen tambien los otros cuerpos y los objetos que pueblan el espacio, lo que 
conduce al desarrollo, entre otras, de relaciones hapticas que son no solo contactos entre cuerpos -> 
objetos -> espacios -> otros sujetos , sino tambien conformadores de una totalidad corpo-espacial unica, 
dotada de sentidos particulares que se constituyen en procesos de significacion y comunicacion, tanto 
intra-subjetivos como inter-subjetivos. 

Como dice Di Meo (2008): “Imposes ou selectionnes et choisis, ces contextes spatiaux (espaces de 
vie, des pratiques, du quotidien) sont incorpores par I'individu, ils deviennent des extensions de son propre 
corps et s’inscrivent des lors dans son systeme identitaire” (s/p). 

En las jerarquizaciones espaciales, lugares y territorios, los sujetos marcan y desarrollan conjuntos de 
procesos de significacion que les permiten identificar e identificarse, semejarse y diferenciarse; son 
mecanismos que le permiten cimentar una relation con los otros en terminos de equilibrios dinamicos, 
intersubjetivos, sin los cuales la vida psicologica y social careceria de sentidos y abundaria en conflictos. 
Es justamente el desconocimiento y la incapacidad de identificar e identificarse con los espacios, tiempos 
y actores de Comala, en Pedro Paramo , lo que impide al actor/narrador reconocerse como parte de los 
mismos y, en consecuencia, resolver sus conflictos identitarios. 

Un cuerpo esta siempre situado en un espacio, en un lugar o en un territorio, y gracias a sus 
movimientos o a su reposo, acostado o sentado, durmiendo o en vigilia, mirando y siendo mirado, 
construye procesos cartograficos que le permiten guiarse en el mundo natural o cultural. Es en esas 
cartografias, como parte de su insertion en el mundo, donde el cuerpo se relaciona dinamicamente con 
los otros y donde, efectivamente, construye y reconstruye, sin cesar, sus identidades. 
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CONCLUSIONES 

Las dinamicas interrelaciones entre espacio, movimiento y cuerpo son un campo de estudio muy 
importante para la Semiotica; sus aplicaciones al teatro, la danza, la arquitectura, entre otras, son de 
caracter prioritario. Tambien lo son las aplicaciones a la organizacion y funcionamiento de la vida 
cotidiana, de los codigos gastronomicos, de los juegos y desplazamientos intimos y sociales, domesticos y 
urbanos, entre otros saberes. 

Las interacciones dinamicas entre espacio, cuerpo, movimiento son componentes fundamentals en 
la construccion dinamica de nuestras identidades. Figura 4. 


Cuatro sistemas semioticos 




Figura 4. Elaboracion propia. 

Creo que un enfoque fenomenologico y una critica semiotica contribuirian enormemente a elucidar los 
procesos de construccion de sentido, en los cuales cuerpo y espacio dialogan y se integran, para 
determinar asi como estos producen las identidades. En las territorialidades globales la(s) identidad(es) 
son hoy mas dinamicas y complejas que nunca. Los medios, los viajes y las migraciones han acercado 
espacios y otredades, creando nuevas dimensiones donde se intersectan variables que hasta hace 
algunos anos eran contradictorias y a veces incompatibles. 

Finalmente, creo que el arte, en sus multiples manifestaciones, es una fuente inagotable de 
aproximaciones a las numerosas variables espacio-corporales y a sus “significaciones vividas” (Merleau- 
Ponty, 2003: p. 48). Son precisamente esas “significaciones vividas”, en el marco de dinamicas historicas, 
espaciales y temporales, encarnadas en practicas experienciales concretas, las que, finalmente, producen 
y re-producen las identidades. 
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RESUMEN 

La transformation critica de la racionalidad metodica en 
hermeneutica dialogica, se inscribe en el marco del 
denominado “giro linguistico” en el que se ve envuelta la 
filosofia durante el siglo XX, donde cobra especial 
preeminence la dimension de lo linguistico, y en la cual la 
hermeneutica deja de ser entendida como preceptiva del 
comprender, para convertirse en “tarea practica” fundada 
en la Filosofia de la vida 0 Lebensweit, dando paso con 
ello a la ontologia hermeneutica gadameriana. El objetivo 
de esta propuesta es pensar el modelo dialogico desde la 
escucha del logos, como alternativa a la racionalidad 
metodica, resignificando al hombre como dialogo, en un 
mundo constituido lingulsticamente. 
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ABSTRACT 

The critical transformation of methodical rationality into 
dialogical hermeneutics falls within the framework of the 
so-called "linguistic turn" in which philosophy is involved 
during the twentieth century, where the dimension of the 
linguistic is particularly important, and in which the 
Hermeneutics ceases to be understood as mandatory to 
understand, to become a "practical task" based on the 
Philosophy of Life or Lebensweit, giving way to the 
Gadamerian hermeneutic ontology. The aim of this 
proposal is to think of the dialogical model as an 
alternative to methodical rationality, resignifying man as 
dialogue, in a linguistically constituted world. 
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INTRODUCCION 

El objetivo de esta reflexion consiste en repensar criticamente la racionalidad metodica desde la 
notion de comprension, entendida no como ideal metodico, sino como la forma originaria de realizacidn 
del Daseln, atendiendo al giro legado por Heidegger y desarrollado por Gadamer, en el que la 
comprension (Verstehen) es concebida como el modo de ser del Daseln. La hermeneutica, cuyo eje 
fundacional lo constituye la comprension, no es mas un metodo o una tecnica de interpretacion de textos, 
como en Dilthey o Schleiermacher, sino el modo de comprendernos a nosotros mismos y al mundo que 
nos circunda. Gadamer opone a la racionalidad metodica, el modelo dialogico, pensado desde la 
Verstehen. en su relacion con el lenguaje y el oir hermeneutico. Asegura el filosofo que a todo fenomeno 
hermeneutico le subyace una primacia del oir, y esta conviction lo Neva a querer recuperar, desde la 
filosofia misma, aquella dimension basica de signification, que se abre en el acceso inmediato a las 
experiencias humanas, mas alia de la mediation metodica de la ciencia. 


LA COMPRENSION Y LA CIRCULARIDAD DESDE EL DIALOGO COMO RACIONALIDAD VITAL 

La comprension, entendida como fenomeno instaurativo de sentido, hace del metodo una estructura 
circular, configurandose de esta manera una hermeneutica que comprende, en forma no dogmata y no 
convencional, la alteridad, el pensamiento de la diferencia, la pluralidad, el disenso, y que piensa al 
hombre como comprendiente, es decir, como un ser-en-el-mundo que, al comprenderse, comprende a su 
vez un mundo que comparece frente al el como sentido. Esta relacion de circularidad supone la reception 
de un pasado que llega al interprete, imponiendose como tradicion o texto, que sigue obrando en el, y del 
que no puede sustraerse. Por su parte, el presente se muestra como un estar abierto a la experiencia de 
la alteridad, en la que el interprete debe estar dispuesto a “oir” y a dejar valer en el la palabra donada por 
un texto, por un presente vivo, o por la tradicion que, por no agotarse en ninguna interpretacion, pide 
permanentemente ser nuevamente escuchada. 

La hermeneutica se revela como ese lenguaje “comprensivo”, -nueva koine-, desde donde se pueden 
recuperar los “pasados posibles". Este emprendimiento linguistico posibilita la develacion de estructuras 
de sentido, eslabonadas en una totalidad respeccional, que determina al dialogo como constitutive de una 
epifania linguistica. El dialogo como racionalidad vital se manifiesta como alternativa a la metodologia 
convencional, y lo hace desde un lugar en el que se promueve la “comprension” de esos otros mundos 
posibles, (de los relatos, las culturas, las tradiciones, la creatividad, la palabra,) que convergen como 
lenguajes plurales de una realidad que se piensa como lo estructuralmente abierto, y que sigue 
posibilitando nuevos accesos y nuevas comprensiones. 

El intento de resignificar el hecho metodologico desde la circularidad dialogica, supone un primer 
anclaje en esa regia de la retorica antigua que propugna la relacion entre el todo y las partes, en la que el 
todo debe entenderse desde lo individual y lo individual desde el todo. A partir de la ontologia 
gadameriana, la historia se piensa como aquello que sigue obrando en toda comprension, y que se abre a 
la pretension del otro bajo la forma de dialogo. Esta fusion horizontica posibilita, mediante el oir, el 
advenimiento de nuevos sentidos, en un esfuerzo de auto comprension de nuestro propio ser historico. 
Desde nuestras experiencias personales, logramos apropiamos de esas redes inteligibles, hasta arribar al 
advenimiento de sentidos co-implicativos que reclaman del interprete una verdadera escucha 
hermeneutica. Gadamer piensa la comprension como reconstruction de sentido, partiendo de la relacion 
de circularidad entre pasado y presente. 

Esta comprension fundacional se produce en medio de un conjunto de prejuicios y precomprensiones, 
que determinan circularmente esa estructura del comprender historico. Algunos autores, como es el caso 
de Gomez Ramos, describen los resultados de esta circularidad, en relacion con el proceso hermeneutico: 
“(...) el encuentro que inicia el proceso hermeneutico manifiesta su circularidad como un camino de ida y 
vuelta del interprete a la cosa. Sin embargo, ese camino tiene una peculiar estructura abierta (...)” (Gomez 
Ramos, 2000: p. 21). 
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LA HERMENEUTICA DIALOGICA COMO ARTE DEL OIR (HOREN) 

El hombre es fundamentalmente dialogo en un mundo constituido linguisticamente, en este sentido el 
hombre esta concernido inexorablemente a la escucha del logos, que no solo es verbum o sermo, sino 
que tambien es paiabra interior. Para llevar adelante este dialogo que somos, se requiere un oir 
hermeneutico, capaz de captar esos sonidos que guian al hombre hacia su ser. A toda experiencia 
hermeneutica le subyace una primacia del oir, en el sentido que el que esta inmerso en las tradiciones 
tiene que prestar oidos a lo que en ella se dice, pero, ademas, solo el oir esta capacitado para escuchar el 
logos. 


Mientras ninguno de los demas sentidos participa directamente en la universalidad de la 
experiencia lingiiistica del mundo, sino que cada uno de ellos abarca tan solo su campo 
especifico, el oir es un camino hacia el todo porque esta capacitado para escuchar al logos. 
(...) El sentido de la experiencia hermeneutica reside mas bien en que, frente a todas las 
formas de experiencia del mundo, el lenguaje pone al descubierto una dimension 
completamente nueva, una dimension de profundidad desde la que la tradicion alcanza a los 
que viven en el presente. Tal es la verdadera esencia del oir: que incluso antes de la 
escritura, el oyente esta capacitado para escuchar la leyenda, el mito, la verdad de los 
mayores (Gadamer, 2012: p. 554). 

La relacion entre oir (Horen) y comprender (Verstehen), es un asunto clave para la filosofia 
hermeneutica, ya que en todo comprender siempre esta presente un oir hermeneutico. Si se entiende que 
la comprension es acontecimiento de sentido, y que lo que alii acaece es una conversacion con el otro, 
cuyo proposito es el mutuo entendimiento, de ello se colige que la relacion entre el hablar y el oir es una 
relacion esencial que le concierne de suyo a la experiencia hermeneutica. 

Tanto Heidegger como Gadamer pensaron dicha relacion entre el oir (Horen) y el comprender 
(Verstehen). Heidegger, en su analitica del Dasein, tematiza como estructuras existenciarias, la 
Befindiichkeit (disposicion afectiva), Verstehen (comprension) y Rede (habla), y es en esta ultima en la 
que piensa esta unidad en el paragrafo 34 Da-sein y discurso. Ei lenguaje. 

La conexion del discurso con el comprender y la comprensibilidad se aclara por medio de 
una posibilidad existencial propia del mismo discurso: el escuchar [Horen], No por 
casualidad cuando no hemos escuchado “bien”, decimos que no hemos ‘comprendido’. El 
escuchar es constitutive del discurso (*). Y asi como la locucion verbal se funda en el 
discurso, asi tambien la percepcion acustica se funda en el escuchar (**). El escuchar a 
alguien [cfas Horenauf...] es el existencial estar abierto al otro, propio del Dasein en cuanto 
coestar. El escuchar constituye incluso la primaria y autentica apertura del Dasein a su 
poder-ser mas propio, como un escuchar de la voz del amigo que todo Dasein lleva consigo 
(Heidegger, 1997: p. 186). 

Heidegger, al pensar el oir como modo primario de apertura del Dasein, tambien sostiene que ese 
poderoir (Horen) habilita al Dasein para obedecer (Horchen). Toda habla comporta una subordinacion al 
ser, por lo tanto, el hombre se define mas como oyente que como hablante. 

El hombre esta subordinado a la apertura originaria. En tanto que el habla remite a esta 
especiaiidad o ambito mas amplio que el Dasein, es el signo que lo define. De aqui que en 
etapas posteriores se lleve a cabo una especie de emancipacion o separacion del habla: 
mas que ser una posesion humana, posee al hombre. Por tanto, como el comprender se 
resuelve en el oir propio del habla originaria (Rede) -distinta del lenguaje (Sprache)-, el 
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hombre es mas un oyente que un hablante. Oir implica, por decirlo de un modo grafico, 
estar metido en el Da-sein, esto es, en la apertura (Aguilar-Alvarez Bay,1998: p. 217). 

Solo quien ya comprende puede escuchar. El Dasein escucha porque comprende, por ser comprensor 
del estar-en-el-mundo, y en esa coexistencia escucha a los otros y se escucha a si mismo, es esa suerte 
de acatamiento del escuchar [ horigkeit ] antes mencionada, lo que supone tanto el estar de acuerdo con 
los otros, como tambien los modos privativos del no querer-escuchar. En este ultimo supuesto, el 
comprender se vena entorpecido en la medida en que el lenguaje se desarraiga y sufre una caida, tal 
como lo senala Heidegger al analizar el fenomeno de las habladurias. 

(...) Oir implica, por decirlo de un modo grafico, estar metido en el Da-sein, esto es, en la 
apertura. Aun cuando el hombre es necesario para que el sentido del ser se revele, no se 
identifica con la apertura que lo hace posible. Este caracter de mediation, de ser 
instrumento para que el ser se manifieste, es precisamente el habla (Ibidem). 

En Gadamer la relation entre el oir y el comprender supone, entre otras cosas, la tarea de prestar 
oidos a la tradicion una y otra vez, la cual se abre como texto, como voz, como inteligibilidad que se 
despliega para donar su sentido al interprete, con quien entra en situation de dialogo. 

(...) el contenido de la tradicion entra en juego y se despliega en posibilidades de sentido y 
resonancia siempre nuevas y siempre ampliadas de nuevo por su nuevo receptor. Cuando 
la tradicion vuelve a hablar, emerge algo que es desde entonces, y que antes no era (...) 
Tanto si la tradicion misma es una obra de arte literaria como si proporciona noticia de algun 
gran acontecimiento, en cualquier caso lo que se transmite aqui entra de nuevo en la 
existencia tal como se representa (Gadamer, 2012: p. 553). 

La tradicion es lenguaje, y como tal debe ser oida. Ella se realiza en un proceso de dialogo junto al 
interprete, donde el oir juega un papel estelar. La tradicion dona un sentido que es llevado a palabra 
mediante el lenguaje. “Mas importante que todo esto es algo a lo que venimos apuntando desde el 
principio: que el lenguaje no constituye el verdadero acontecer hermeneutico como tal lenguaje, como 
gramatica ni como lexico, sino en cuanto que da la palabra a lo dicho en la tradicion” (Ibid: pp. 554-255). 

Quien escucha al otro escucha a alguien que tiene su propio horizonte. Escuchar al otro significa 
respetarlo, protegerlo, conservarlo, oirlo en medio de un dialogo que posibilita el acceso a lo comun, es el 
reto de una palabra que se hace nueva en el oir de la comprension. La comprension como acontecimiento 
de sentido, es dialogo con el texto o con la tradicion, en la tarea de re-instauracion de nuevos sentidos, asi 
lo entiende Lopez Soria cuando expresa 

El pensar se vuelve rememoracion: escucha, desde la actualidad, de los mensajes 
eventuales y fragmentarios de los monumentos. Rememorar es ligarse al pasado (...) como 
una continuidad narrativa (historia del ser) que se constituye en referente de sentido y de la 
que nos apropiamos recordandola y abriendonos a nuevas respuestas. Porque el pasado no 
esta cerrado; es mas bien un horizonte abierto que las interpretaciones no agotan nunca 
(...) que ese pasado debilitado se convierta en un trasfondo que hace posible el dialogo 
desde una aceptacion del ser como evento (Lopez Soria, 2008: pp. 310.311). 

Todo dialogo, tanto con la tradicion como con el texto, supone la puesta en escena de esa relacion 
esencial entre el hablar y el escuchar, a partir de la cual tanto el interprete como el lector, en mutua co- 
pertenencia con lo hablado o lo leido, se sienten interpelados y dejan oir lo que aquellos quieren decirle, 
con la finalidad de realizar un entendimiento reciproco. 
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Es impostergable la necesidad de entendernos los unos con los otros, y para lograr este proposito es 
necesario que nos hagamos cargo de lo que los otros nos quieren decir. Este encuentro dialogico 
constituye el acto en el que el interprete deja valer en el la palabra donada por la tradicion o el texto que 
pide ser nuevamente escuchada. La hermeneutica, entendida como el arte de oir o de “dejarse decir algo”, 
piensa al hombre desde su posibilidad mas propia, el estar resuelto a oir(Ho ren) y a obedecer (Horchen)e I 
sentido del ser que se revela. 


CONCLUSIONES 

Esta reflexion con respecto al dialogo como epifania linguistica es crucial para entender el sentido 
critico con el que Gadamer examina el metodo cientifico, advirtiendo sobre los peligros de su caracter 
dogmatico, y las pretensiones de verdad que lo caracterizan al querer controlarlo todo. Gadamer propone 
una teoria hermeneutica que muestra al dialogo como arte de pensar y de reforzar lo dicho desde la cosa 
misma. En este sentido el filosofo piensa la comprension como ese algo que acontece en el dialogo, como 
un momenta hermeneutico determinado por esa dimension dialogica. El telos dialogico no es otro que la 
"comprension" entendida desde esta dimension como experiencia vital entre dos interlocutores 

La comprension solo surge en habla de tu a tu, en el dialogo, esto es, en el enfrentamiento 
linguistico entre interlocutores con iguales derechos (...) Gadamer nos ha abierto los ojos 
para esta profunda sabiduria, cuyo origen esta en Platon. Comprender significa hacerle 
justicia al otro, permitir su derecho y dejarle sus razones; no exige tener que darle la razon 
tambien la critica y la autocritica ha de tener un lugar legitimo en el dialogo (Habermas et al, 
2001: p. 29). 

Esa comprension dialogica implica tambien la tarea de prestar oidos a esa tradicion que se abre como 
texto, como voz, como inteligibilidad que se despliega para donar su sentido al interprete. La tradicion 
entra en juego y se desarrolla en posibilidades de sentido, siempre ampliadas de nuevo por su 
interlocutor. Cuando la tradicion vuelve a hablar, emerge algo que entra de nuevo en la existencia. La 
tradicion es lenguaje, y como tal debe ser oida. Ella se realiza en un proceso de dialogo junto al interprete, 
donde el oir juega un papel estelar. La tradicion dona un sentido que es llevado a palabra mediante el 
lenguaje. Quien escucha al otro escucha a alguien que tiene su propio horizonte. Escuchar al otro 
significa respetarlo, protegerlo, conservarlo, oirlo en medio de un dialogo que posibilita el acceso a lo 
comun, es el reto de una palabra que se hace nueva en el oir de la comprension. Todo dialogo, tanto con 
la tradicion como con el texto, supone la puesta en escena de esa relacion esencial entre el hablar y el 
escuchar, a partir de la cual tanto el interprete como el lector, en mutua co-pertenencia con lo hablado o lo 
leido, se sienten interpelados y dejan oir lo que aquellos quieren decirle, con la finalidad de realizar un 
entendimiento reciproco. Gadamer a lo largo de su obra insiste en la necesidad de entendernos los unos 
con los otros, y para lograr este proposito es necesario que nos hagamos cargo de lo que los otros nos 
quieren decir. “La apertura hacia el otro implica, pues, el reconocimiento de que debo estar dispuesto a 
dejar valer en mi algo contra mi, aunque no haya ningun otro que lo vaya a hacer valer contra mi.” 
(Gadamer, 2012: p. 438). La hermeneutica, entendida como el arte de oir o de “dejarse decir algo”, piensa 
al hombre desde su posibilidad mas propia, el estar resuelto a oir (Horen) y a obedecer (Horchen)e I 
sentido del ser que se revela. 
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RESUMEN 

En la busqueda por una epistemologia que consolide la 
ciencia didactica, en el presente trabajo analizamos las 
relaciones entre hermeneutica analogica (HA) y socio¬ 
didactica: si esta puede aportar a aquella, elementos para 
un mejor conocimiento de lo social, la socio-didactica 
encuentra en la hermeneutica un preciso dispositivo 
metodologico para interpretar e interpretarse. Esta ultima 
dimension nos interesa especialmente, en tanto revierte 
en la mejora de la teoria didactica y su praxis. Partimos, 
asi, de una didactica de tradicion reflexiva y base socio- 
comunicativa, a la que anadimos la dimension 
hermeneutica como episteme de primer orden desde la 
que interpretar el aula. 

Palabras clave: Hermeneutica analogica; socio-didactica; 
epistemologia; education. 


ABSTRACT 

In the search of an epistemology which consolidates 
didactic science, this pages analyse relationships 
between analogic hermeneutics (AH) and socio-didactics: 
If this one last can provide elements to hermeneutics for a 
knowledge of the social reality, socio- didactics finds in 
AH a precise methodological device to interpret the 
environment and interpret itself. This last dimension is of 
special interest to us, because improves didactic theory 
and its praxis. We start from a didactics with socio- 
communicative base, to which we add a hermeneutic 
dimension as episteme of first order from which to 
interpret the classroom. 


Keywords: Analogic Hermeneutic; Socio-Didactics; Meta- 
Didactics; Epistemology; Education. 
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1.- INTRODUCCION 

El presente trabajo parte de dos premisas basicas: de un lado, el interes de la hermeneutica como 
“herramienta metodologica, en concreto analitica, para producir una explication comprensiva del objeto de 
conocimiento a traves de la interpretacion de su sentido” (Beltran, 2016: p. 55). De otro, la consideration 
del conocimiento educativo como ambito inmerso en condicionantes sociales, que lo conforman y 
determinan. De la union de ambos planteamientos se deduce que, si la finalidad de la hermeneutica es 
comprender el sentido de la realidad social, la ciencia didactica sera para ella no solo importante foco de 
interes disciplinar, sino ademas proposito fundamental de analisis epistemologico. 

Lo expuesto nos lleva a plantear un espacio de conocimiento en el que las ciencias sociales y de la 
education se imbriquen en un marco unico, el cual posibilite una interpretacion comun. Llamamos a este 
ambito socio-didactica. 

En este sentido, y tomando en cuenta en todo momenta dicha interaction disciplinar, vemos que la 
hermeneutica no solo sirve de sustrato epistemico e instrumento metodologico de la disciplina socio¬ 
didactica; ademas, y en su intento por analizar y comprender los diferentes angulos de la sociedad, 
confirma la socio-didactica como objeto de estudio de primer orden para comprender la realidad que nos 
rodea. 

La relation entre hermeneutica y socio-didactica propondria de esta forma dos aproximaciones con 
sendas dinamicas y una doble direction: 1) la socio-didactica como punto de partida, en tanto disciplina 
susceptible de aportar a la hermeneutica elementos para el conocimiento de la realidad social; 2) la socio- 
didactica como llegada, en cuanto objeto de estudio a analizar y comprender desde una epistemologia de 
base hermeneutica. 

Es obvio que entendemos lo ontico y lo epistemico como dimensiones estrechamente imbricadas. Una 
metodologia rigurosa y abierta ha de participar de supuestos ontologicos, antropologicos y tambien eticos 
(Beuchot, 2000; 2004; 2011). Pero si bien somos conscientes de la importancia que lo ontico tiene para el 
desarrollo de la ciencia en general y la didactica en particular, en las paginas que siguen nos centraremos 
en la dimension epistemica y el dispositivo interpretativo. De este modo, la hermeneutica, y mas 
concretamente la hermeneutica analogica de Beuchot, hara de vehiculo metodologico y episteme de 
primer orden en la tarea de prospeccion. 

Por otra parte, y con el objetivo de profundizar en las dinamicas socio-didacticas desde un punto de 
vista hermeneutico analogico, nos internaremos por algunas de las concomitancias entre socio-didactica y 
Hermeneutica Analogica, entendiendo esta ultima como docens y utens para entender, explicar y aplicar 
los procesos de ensefianza-aprendizaje. 

Partimos, pues, de la siguiente hipotesis: ademas de adecuada epistemologia y herramienta 
metodologica para la socio-didactica, ambas disciplinas comparten dinamicas cognoscentes e 
interpretativas similares. Trataremos de analizar tales procesos de un modo integracionista, con el fin de 
asentar las bases epistemologicas desde una interdependencia tanto disciplinar como entre la teoria y la 
praxis. Con ello pretendemos aportar a la socio-didactica un sustrato epistemico capaz de consolidar este 
ambito de conocimiento desde una, insistimos, imprescindible circularidad especulativa y empirica. Esta 
idea nace de una conception de la didactica fundamentada en la tradition reflexiva, asi como de la 
apertura a una aproximacion socio-comunicativa de la misma. 

Desde esta perspectiva, y ateniendonos a la clasica triada hermeneutico-comunicativa, el aula sera la 
“arena" (Beuchot, 2011), es decir, el escenario donde (inter)actuan docentes y discentes en su papel de 
agentes de la comunicacion socio-didactica. El texto aulario conforma un relato dinamico, complejo y en 
constante creation, construido a diario gracias a los procesos de ensenanza-aprendizaje. Estudiantes y 
profesores son los co-autores y co-receptores (intercambiables en su papel bidirectional por dialogico) de 
dicho flujo narrativo: el hecho comunicativo especifico que conforma la accion socio-didactica. 
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2. - EL VIAJE PARALELO DE LA TEORIA Y LA PRACTICA, LA HERMENEUTICA ANALOGICA Y LA 
SOCIO-DICACTICA 

Como hemos indicado, partimos de una didactica de tradicion reflexiva. Tal aproximacion apuesta por 
una relation teorico-practica que, frente a la tradicion aplicativa de raiz positivista, esta lejos de pretender 
ser lineal y unidireccional (Bobbitt, 1918). Pero, en la imbricacion entre lo teorico y lo empirico, tampoco 
supedita, como en la tradicion creativa, la teoria a la praxis. Esta ultima, que parte de anteponer la practica 
a toda tarea especulativa, tiene su raiz en una hermeneutica de corte ontologico, que pone en dialogo a 
Gadamer, el pragmatismo de Dewey y Peirce, la teoria de la accion comunicativa de Habermas y la 
sociologia del conocimiento (Sierra y Arrizmendiarreta y Perez Ferra, 2007: pp. 553-576). 

Por nuestra parte, y convencidos de la imposibilidad de obtener una buena praxis sin un compromiso 
teorico riguroso y valiente, entendemos imprescindible consolidar las bases epistemicas de la disciplina 
didactica desde una dialectica precisa, a la vez que abierta y sutil. Este es, a nuestro juicio, el camino para 
llegar a una ciencia didactica no positivista pero tampoco subjetivista, racional a la vez que intuitiva, que 
proporcione soluciones tanto especulativas como practicas desde bases cientificas flexibles, solidas y 
eficaces. Es por ello que autores como Ricoeur o Beuchot nos acercan al equilibrio de la subtilitas 
hermeneutica 1 y su caracter de metodologia abierta, susceptible de sentar los pilares de una 
epistemologia socio-didactica rigurosa y ductil (analogica en fin). 

En esta misma preocupacion, convenimos con Sierra y Arrizmendiarreta y Perez Ferra (2007) en 
defender la busqueda y consolidation de una epistemologia didactica como fuente de resolucion de 
problemas, es decir, como “necesidad" y no como “lastre”. Ello exige, claro esta, una teoria en permanente 
contacto con la praxis aularia, la cual se constituya en respaldo efectivo y eficaz para la puesta en marcha 
y desarrollo de los procesos de ensefianza-aprendizaje. Tal intention implica una labor especulativa que 
se piense a si misma como parte activa de un estrecho vinculo bidirectional con la praxis, y no como 
constructo aislado, paralelo a la accion socio-didactica, y alejado por ende de la realidad escolar y los 
procesos de ensefianza-aprendizaje que en ella se dan. 

Dicho todo lo anterior, y en la consecution de una relation interdependiente y horizontal entre teoria y 
praxis, parece pues conveniente vindicar, como punto de partida del itinerario epistemico e interpretative, 
la vision circular que la tradition reflexiva tiene de ambas. Asi las cosas, hemos de reiterar una vez mas 
que optamos por una hermeneutica de base epistemica. Tal insistencia viene motivada por la larga 
tradicion que asocia el enfoque interpretativo-simbolico a la perspectiva creativa y/o practica de la 
didactica. Nuestra propuesta parte de una hermeneutica, si, pero de una hermeneutica con vocacion 
metodologica, esto es, epistemica mas que ontica. 

De otra parte, y en la pretension de superar toda dicotomia teorico-practica, docens y utens 
establecen en ella un vinculo de dialogo e igual consideracion (tanto en el ambito hermeneutico como en 
el socio-didactico y en la conjugacion de ambos). Es decir, reclamamos una epistemologia didactica con 
base hermeneutica y herencia reflexiva, y libre por tanto de toda sospecha de otorgar supremacia no 
igualitaria a la practicidad. 

En sintesis: proponemos una socio-didactica de tradicion reflexiva con base comunicativa, a la que 
afiadimos una dimension hermeneutica, mas concretamente, analogica, que aporte el equilibrio necesario 
para la obtencion de una epistemologia didactica flexible, sutil, eficaz y horizontal entre teoria y praxis. 

3. - EL AULA, SISTEMA SOCIO-COMUNICATIVO COMPLEJO YAUTONOMO 

Como holon y subsistema de funcionamiento pleno inserto en un sistema educativo mas amplio, el 
texto aulario conforma el escenario en el que suceden las interacciones, relaciones y rituales sociales 
propios de la accion socio-didactica. No en vano se trata de un sistema social complejo y autonomo, cuya 


1 Como recoge Ortiz-Oses (1986): la metodologia hermeneutica es susceptible de ser expuesta en tres pasos, que son tres modos de 
sutileza: 1) subtilitas Intelligendi o sutilidad para entender; 2) subtilitas Explicandi o sutilidad para explicar y 3) subtilitas Applicandi o 
sutilidad para aplicar. Por su parte, Beuchot preferira, en su Tratado (2000) el termino Implicandi al de Intelligendi. 
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observacion necesita de la convergence entre la mirada especulativa y empirica, tanto en un sentido 
hermeneutico como didactico y social. 

Como habra adivinado el lector, y dado el caracter bidireccional y/o multidireccional de toda 
interaccion comunicativa y comunitaria, interpretamos el texto aulario como un habitat fundamental de 
encuentro: un espacio de investigacion y reflexion (Ballesteros et al, 2001) en el que se han de dar 
procesos de observacion y ensenanza-aprendizaje interactivos y constructivos. 

Ya advertiamos al principio que no concebimos el conocimiento educativo sin una contextualizacion 
social. Pensadores como Durkheim, Dewey o Freire han relacionado de una forma u otra la educacion y 
su didactica con la sociedad, senalando esta como producto y actividad social (Dewey, 1968; Durkheim, 
1976; Freire,1980). Asi, consideramos que la importancia que tiene el contexto en todo paradigma de 
investigacion interpretativa se ve incrementada en la disciplina socio-didactica, donde los condicionantes 
contextuales se hallan implicitos en su misma denomination. 

Se puede decir, por tanto, que la socio-didactica comparte con la hermeneutica analogica el caracter 
altamente contextual o contextuado que Beuchot (2004) atribuye a esta ultima. La importancia del 
contexto es tanta que resulta adecuado afirmar que este 

(...) siempre marca el desarrollo de una propuesta didactica, por eso es tan importante que se 
prevean, en la medida de lo posible, itineraries a recorrer, aunque incluso con esta prevision 
la realidad del contexto de aprendizaje, mediada por tantos aspectos, puede hacer que solo la 
phrdnesis, la prudencia como sabiduria vivencial, del docente pueda crear los puentes 
necesarios para que los procesos educativos puedan sucederse de manera armonica. De ahi 
la dificultad de ensenar, pues es entrar en contacto con estados, procesos y sujetos altamente 
inestables al radicarestos en la vida y la realidad (Francisco Carrera, 2016: p. 157.) 

La ensenanza-aprendizaje es un hecho complejo, y como tal ha de ser analizado y experimentado. 
Por esta razon, sutileza, equilibrio y phrdnesis han de respaldar tanto el pensamiento como la accion 
socio-didacticos. Esto, unido al caracter dialogico y comunitario del aula, refrenda en nuestra opinion la 
busqueda prudente y el hallazgo lucido, que den lugar a soluciones y apuestas educativas encaminadas a 
mejorar la organization y dinamicas grupales. En la tarea de adecuar las propuestas a las distintas 
situaciones (previstas y emergentes, controladas y espontaneas) se requiere de un mapa socio-didactico a 
seguir y de una interpretation aguda y flexible del mismo, que facilite y se adecue en todo momenta a las 
zonas de desarrollo proximo vigotskianas (Vigotsky, 2011). 

Defendemos que dichas zonas han de aunar no solo las zonas efectivas y potenciales del discente, 
sino tambien las del docente, al concebir el aprendizaje como tarea mutua, compartida y constante. Por 
tanto, estas habran de ponerse al servicio de un co-aprendizaje (Murphy, Scantlebury, y Milne, 2015: pp. 
281-295) o ensenanza reciproca (Brown y Palincsar, 1989), los cuales conviertan el pacto didactico en un 
marco permanente de interaccion y co-creacion. A caballo entre lo estatico y lo dinamico, se pretende asi 
un desarrollo optimo del flujo comunicativo de la comunidad aularia, entendiendo el mismo no como la 
asuncion de verdades absolutas y univocas, sino como espacio abierto a los conflictos y a una jerarquia 
de verdades relativas. Tal complejidad y dinamismo habran, por tanto, de ser pensados y vividos 
analogicamente por el docente-hermeneuta, quien habra de aplicar su sabiduria integral para crear 
espacios de una cientificidad ductil, a medio camino entre lo objetivo y lo subjetivo. 

Planteada, asi, la accion socio-didactica como hecho hermeneutico analogico, comunicativo e 
investigador teorico-practico, parece conveniente analizarla desde terminos comunes a tales ambitos. 
Partimos de que esta perspectiva requiere de una mirada abierta y transdisciplinar, capaz de un 
multiperspectivismo y complejidad disciplinar y metodologico. 

Lo expuesto nos acerca a la logica integracionista, al producirse un encuentro entre lo natural y lo 
social. Entendemos que tanto la investigacion interpretativa como la socio-didactica y su combination son 
similares a todo proceso de conocimiento humano, pero sistematizadas gracias a tratamientos 
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epistemologicos capaces de explicitar y, si se nos permite, ‘metodologizar' (de forma abierta y flexible) lo 
ontico. Se trata, en suma, de imprimirle un dinamismo epistemico a las verdades ontologicas, mas 
estaticas 2 . 

Hablamos de mecanismos basicos de ensenanza-aprendizaje, los cuales nos recuerdan que la mirada 
investigadora participa de identicos fundamentos que los itineraries cognoscentes del ser humano, en su 
sentido mas primigenio. La diferencia radica en la mayor explicitacion, sistematizacion, rigurosidad, 
criticldad y sofisticacion que la dinamica cientifica exige. Es, pues, en este sentido epistemico donde entra 
en juego la aplicacion, insistimos, de esa metodologia flexible que hallamos en Ricoeur (1999: pp. 215- 
230). 

En esta linea de razonamiento, resulta evidente que un proceso de investigacion requiere de un 
mayor y mas depurado entrenamiento interpretative; pero tambien que sus fundamentos y evolucion no 
son muy diferentes en su elementalidad a los de cualquier proceso de descubrimiento y aprendizaje. Asi, 
la investigacion hermeneutica no seria mas que una aplicacion, deliberada y metodica eso si, de una 
vocacion interpretativa natural. 

En cuanto a la didactica, ya Comenio (1922) apunto que esta deberia seguir el orden natural de las 
cosas. De ahi que las estructuras que establecemos en la ensenanza escolar deban ser analogas a las de 
la Naturaleza. Como es evidente, tal concepcion nace de una idea internalista de la didactica. 
Recordemos que tal aproximacion afirma que la justificacion de las creencias epistemicas esta basada en 
inferencias internas desarrolladas en la mente de las personas. La concepcion externalista, en cambio, 
considera que la justificacion de tales creencias es externa a la mente humana. 

En relacion a la socio-didactica, entendemos que, al ser un producto social, esta puede ser analizada 
desde planteamientos internalistas (que no excluyen lo social) pero sin caer en un subjetivismo exento de 
rigor epistemico. Quede, aqui, este breve apunte al respecto, pues ya hemos desarrollado este tema mas 
ampliamente en otros trabajos (Gomez-Redondo y Coca (in press). 

De otra parte, parece evidente que la ciencia socio-didactica comparte con la investigacion 
interpretativa el “esfuerzo reflexivo-comprensivo y la elaboracion de modelos teoricos-aplicados que 
posibiliten [en el caso de este ultima] la mejor interpretacion de la tarea docente y de las expectativas e 
intereses de los estudiantes”(Medina Rivilla y Salvador Mata, 2007: p. 7). 

Como en la hermeneutica que defendemos, la socio-didactica tiene su razon de ser en esa estrecha 
conversacion entre teoria y practica en la que venimos insistiendo. Dicha interaccion nos resulta 
imprescindible, y como tal la hemos tratado asimismo en anteriores ocasiones (Gomez-Redondo y Coca, 
2017: pp. 14-27; 2017a). El dialogo entre utens y docens tiene como finalidad el establecimiento de 
procesos indagadores y generadores de conocimiento destinados a transformar al ser humano. Tanto en 
la hermeneutica analogica como en la socio-didactica, razon e intuicion se alian en la consecucion de 
fines con vocacion utopizante y performativa. Esto es, el “logro de la mejora de todos los seres humanos, 
mediante la comprension y transformacion permanente de los procesos comunicativos” (Medina Rivilla y 
Salvador Mata, 2007). 

En el caso de la socio-didactica, la observacion del texto aulario y su comprension habran de aplicarse 
a la adaptacion, puesta en marcha y desarrollo de los procesos de ensenanza-aprendizaje. El objetivo de 
este vinculo teorico-empirico es como hemos visto el establecimiento de procesos circulares e 
interactivos, generadores de una permanente retroalimentacion. Dicha relacion habra de revertir en una 
mejora mutua (y asimismo interdependiente) de la especulacion y la praxis. 


2 En su jerarquizacion de la verdad, Beuchot imprime a la notion de verdad la gradation que Grondin entiende exclusiva de la 
epistemologia o aspecto dinamico de la adeaquatio. Este autor, que explica la verdad como adecuacion entre el intelecto y las cosas, 
entiende sin embargo que la interpretacion semantico-ontologica de la adecuacion es estatica. En ella, que para Grondin es la basica, la 
verdad no admite grados: Cif. Grondin (en Nicolas y Grondin, 2016). Entendemos que una vision analogica pretende una dimension 
holistica e integradora de ambos conceptos, en la que se supere tal dicotomia para alcanzar un punto de encuentro de caracter dialogico 
entre el dinamismo de lo epistemico y el estatismo de lo ontologico. 
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Lo anterior significa que un buen docente habra de entrenar sus capacidades observacionales e 
interpretativas en aras de una mayor comprension del texto aulario. Desde los planteamientos aqui 
expuestos, tal aproximacion a su objeto de conocimiento seguira la progresion de la espiral hermeneutica; 
esto es, una dinamica de profundizacion a traves de las distintas capas comprensivas, que incluira una 
sistematizacion y explicitacion tanto de las acciones socio-didacticas como de las reflexiones teoricas 
sobre las mismas (y esto en una temporalidad que contemple pensarlas antes, durante y despues de su 
diseno y aplicacion). 

4.- RAZON, INTUICION, CONTEXTO Y VERDAD 

Como apunta Beuchot, la principal aportacion de la HA es la de apoyar la busqueda de 
interpretaciones “sutiles pero equilibradas, esto es, lo mas serias que sea posible, sin dejar de lado el 
arriesgar o jugar” (Beuchot, 2011: p. 162). La reflexion, la intuicion y la empatia, que Montoya y Montoya 
(1997) entienden fundamentales para conocer el espacio educativo desde una perspectiva etnografica, se 
revelan cualidades fundamentales para un estudio integrado, abierto, flexible y riguroso. 

Como ha sido expuesto, nuestro planteamiento incluye esta vocacion de encuentro analogico y 
altermoderno (Bourriaud, 2009). en que objeto y sujeto, univocismo moderno y equivocismo posmoderno 
hallan un espacio comun desde el que comprehender el mundo. Ya la phrdnesis o prudencia aristotelica 
trato de conjugar las razones explicativa y valorativa. Esta busqueda de una geografia compartida y 
pacificadora ha suscitado posturas tan interesantes como el integracionismo de Ferrater Mora, cuya 
propuesta es 

(...) tender un puente sobre el abismo con demasiada frecuencia abierto entre el pensamiento 
que toma como eje la existencia humana o realidades descritas por analogia con ella, y el 
pensamiento que toma como eje la Naturaleza [...] no consiste simplemente en negar las 
oposiciones para buscar un tercer termino que las supere, o en eludirlas para buscar una 
posicion intermedia equidistante. Rasgo caracteristico del integracionismo es tratar de aunar 
los polos antedichos -y las concepciones correspondientes a ellos- mediante el paso 
constante del uno al otro (Ferrater Mora, 1965: p. 92). 

Ferrater propone la confluencia de perspectivas metodologicas, epistemologicas, disciplinares, de 
pensamiento, etcetera, en aras de una busqueda comun y democratica. Senala que el investigador 
siempre tiene la posibilidad (y la tesitura) de afrontar su tarea desde diferentes puntos de vista, pues no 
existen realidades absolutas y excluyentes. Consideramos que esta actitud esta vinculada al llamado 
principio de complementariedad, segun el cual el ser humano es incapaz de “agotar la realidad con una 
sola perspectiva” (Martinez Miguelez, 2008: p. 34). 

Coca y Valero (2009: pp. 279-283) van mas alia, al conjugar la vision integracionista ferratiana con la 
interdisciplinariedad de las perspectivas naturalizadoras (haciendo especial hincapie en la de Kitcher). 
Como se ve, la vision integracionista resulta de gran utilidad para una vision transdisciplinar y 
transmetodologica de la investigacion. 

Pero la teoria de Ferrater esta lejos de defender la relativizacion extrema. Antes bien, el autor apoya 
un equilibrio que encuentra muchas concomitancias con la apuesta de Beuchot, quien “a pesar de que se 
habla de la caida de los paradigmas, o tal vez por eso” (Beuchot, 2001: p.9), pretende un equilibrio entre 
lo uno y lo diverso. Esta integracion entre paradigmas y disciplinas cierra, a nuestro juicio, las bases 
teorico-practicas susceptibles de aplicar a: 1) la actual era altermoderna, 2) la transdiciplinariedad y 3) una 
dialectica, si se nos permite, ‘inter' o ‘trans-paradigmatica’. 

Esto, junto al intento de convergencia de los eones modernos y posmoderno, hace de la hermeneutica 
analogica una suerte de koine altermoderna o post-posmodema. “Lingua franca” entre lo cientifico- 
expositivo-explicativo y lo poetico (Francisco Carrera, 2016), la hermeneutica posibilita una observacion 
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organica y compleja, que ampara epistemologicamente la exploracion de objetos esencialmente 
transdisciplinares como la socio-didactica. 

La tension entre las dimensiones cientifica y artistica de la didactica ha sido recogida por autores 
como Medina y Salvador (Medina Rivilla, 2007: pp. 3-99), y refrendada por esa vocacion analogica entre lo 
racional y lo intuitivo que Coca define como “alter-racionalidad” (Coca, 2016: pp. pp. 79-86) o, en materia 
especificamente didactica, ese discurso hibrido y analogico que se debate y se encuentra “entre lo logico- 
racional-cientifico y lo intuitivo-irracional-poetico” (Francisco Carrera, 2016: p. 162). 

5.- CONCLUSIONES 

Antes de cerrar nuestra prospeccion por la epistemologia socio-didactica, puede resultar de utilidad 
revisar los principales ejes de pensamiento desarrollados hasta aqui: 

1) El interes de estas paginas radica en la capacidad analitica de la hermeneutica como 
herramienta factual y, anadimos, metodologica, sistematica y sutil, para comprender la socio-didactica. 

2) Un analisis hermeneutico y socio-didactico del aula implica entender esta como a) flujo 
comunicativo o textual y b) espacio comunitario en el que convive un determinado grupo social, con sus 
normas, metanormas yorganizacion. 

3) De lo anterior se deduce que los docentes y los discentes, como autores (y receptores) del 
texto didactico, son co-constructores de un relato o narrativa social, entendida en terminos ricoeurianos 
(Ibidem). 

4) En un sentido socio-didactico, y como interaccion social, el aula participa de las complejidades 
y rituales de todo sistema organico y organizado, es decir, social. “La clase, de hecho, responde a los 
requisitos tipicos que los sociologos exigen a un grupo de individuos para poder usar la denominacion 
sociedad” (Robertson, 1977: p. 83). Esto nos Neva a considerar una didactica con base socio- 
comunicativa, entendiendo el texto aulario como ambito social y hermeneutico. 

5) La interdependencia y horizontalidad teorico-practica exigen vinculos circulares y equilibrados, 
que, basados en una tradicion reflexiva de la didactica, bien pueden hallar en la hermeneutica analogica 
su epistemologia de primer orden y en la subtilitas una metodologia flexible. 

Como se ha visto a lo largo de este trabajo, los ambitos de conocimiento de la hermeneutica analogica 
y la socio-didactica comparten un buen numero de caracteristicas. No solo porque la primera se revela 
valiosa epistemologia para la segunda al abordar la comprension del aula como texto a investigar, sino 
porque, como herramienta interpretativa, contribuye a generar procesos de pensamiento capaces de 
revertir en la mejora, eficaz y efectiva, de la ciencia didactica. Ademas de la necesaria interpenetracion y 
horizontalidad entre teoria y praxis, tales aportaciones son susceptibles de ser sistematizadas 
teoricamente y capaces, por tanto, de generar metodologias, intenciones y acciones socio-didacticas que 
reviertan en una mejor praxis aularia. 

Se ha tratado de demostrar que el juego analogizante es inherente tanto a la habilidad hermeneutica 
como a la docente. Entendemos que el dialogo entre objetividad y subjetividad (esa subjetividad prudente 
o ‘controlada’ que implica una metodologia flexible y sutil) se pone en marcha en los dos ambitos. En 
ambos se manejan aspectos que “no son obvios ni triviales”, pues son “relativos a opciones y significados 
humanos y, en ese sentido, atanen a lo mejor de la practica educacional” (Erickson, 1989: p. 203). Razon, 
intuicion y empatia son asimismo triada indispensable en la praxis docente, entendida esta como tarea 
cientifica en la que plantear preguntas interpretativas, hipotesis, objetivos, ideas a debatir, reflexiones, 
resultados, conclusiones a evaluar, etc. Para que la metodologia de la sutileza sea completa, tales 
actividades habran de encontrar un reflejo aplicativo en el hacer socio-didactico. Tal afirmacion entronca 
directamente con la tradicion reflexiva de la ciencia didactica. 

Es evidente que la especulacion ha de revertir en la practica educativa (y viceversa), en esa 
interdependencia circular y horizontal que retroalimente la mejora de ambos vortices y siente las bases de 
una epistemologia ni positivista ni subjetivista. De otra parte, esta de mas insistir en que el aula conforma 
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una realidad compleja, la cual necesita de metodos, tecnicas e instrumentos capaces de una observacion 
holistica. Asi, y si bien partimos del intento de superar cualquier dicotomia metodica (recordemos que el 
cerebro humano no entiende de paradigmas en sus dinamicas cognoscentes), la conveniencia de una 
aproximacion organica al entorno tiende eminentemente a lo cualitativo. 

En este orden de cosas, defendemos que la hermeneutica analogica aporta esa mirada ductil y a la 
vez precisa que, a caballo entre lo univoco y lo equivoco, consideramos excepcional para la investigacion 
socio-didactica y su necesidad de verdades no absolutas. Tanto en ella como en la flexibilidad 
metodologica de la subtitilitas hermeneutica, observamos ese equilibrio que reclamara Flick (2008) para el 
conocimiento educativo: la percepcion subjetiva, metodologicamente controlada, del investigador 
didactico. 

Es en este cruce entre univocidad y equivocidad propugnado por Beuchot donde reside el punto de 
encuentro que, desde nuestro punto de vista, puede ayudarnos a comprender los procesos de ensenanza- 
aprendizaje, asi como a consolidar una epistemologia didactica necesaria y no obstaculizadora. Como 
hemos visto, una imbricacion real entre la teoria y la practica conduce a pensar y experimentar la socio¬ 
didactica desde una misma sinergia, y no como itinerarios paralelos y ajenos el uno del otro. Parece obvio 
que dicha tarea tiene su principal piedra de toque en la formacion inicial del docente, es decir, en las 
facultades de Educacion, y no concluye nunca. 

Sin excluir facetas internalistas del quehacer educativo, la socio-didactica mira atentamente hacia el 
contexto en que se realizan, admitiendo como no podia ser menos las influencias externas al sistema 
escolar. Por eso su interes no recae ya en los objetivos curriculares, sino en la puesta en marcha 
actividades de ensenanza-aprendizaje que se realizan durante el proceso. 

En consecuencia, el papel del docente no es ya el de ejecutor o aplicador de normativas y 
prescripciones, sino el de hermeneuta de situaciones socio-didacticas no siempre previsibles, cuya tarea 
interpretativa ha de ser realizada con sutileza, razon, intuicion, sapiencia y experiencia. Esto le permitira 
tomar decisiones antes y durante el proceso, en una tarea de acomodacion constante cuyo itinerario habra 
de estar marcado previamente, pero atento a una flexibilidad que le permita adaptarse a las diferentes 
situaciones alularias cuando resulte necesario. Como proceso complejo y vivo, la ensenanza-aprendizaje 
precisa por tanto de mapas bien cartografiados, pero tambien de caminos alternativos e itinerarios 
susceptibles de acomodacion. El docente es el lector, hermeneuta y viajero que ha de interpretar la ruta, 
seguirla, modificarla si es preciso y correr riesgos controlados. A este respecto, entendemos que la 
phrdnesis o prudencia es saber cuando hay que arriesgar y cuando no. 

De este papel se derivan las siguientes capacidades del docente para: a) superar el pensamiento 
ejecutivo y legislative para pensar y disenar, reflexiva y creativamente, tareas, tecnicas y objetivos 
didacticos b) liberarse de limitaciones e imposiciones admnistrativas y normativas, asi como ser capaz de 
cumplir los objetivos curriculares empleando metodologias propias y no constrictoras; c) convertir en 
explicito (patente) su saber implicito (latente). De este modo, la extension de su hermeneutica innata y 
estatica (dimension ontologica) sera anclada con reflexiones epistemicas, metodologias y metodos 
dinamicos (dimension epistemologica); d) establecer procesos de verdad jerarquizados y analogicos que 
le ayuden a una mejor especulacion y practica docente. 

En este orden de cosas, y atentos a la tradicion socio-comunicativa y reflexiva de la ciencia didactica, 
planteamos pues una socio-didactica de base hermeneutica, que interprete sutil y prudentemente los 
procesos reflexivos y aplicativos de ensenanza-aprendizaje y sus condicionantes sociales. 

El aula, entendida como micro-sociedad y organismo vivo, es una realidad altamente contextual y 
contextuada. La importancia del contexto en la comprension del proceso de ensenanza-aprendizaje 
implica ademas un analisis hermeneutico analogico, que admita una ‘verdad’ del texto jerarquizada, 
contextualizada y contextualizadora. Podemos concluir por tanto que, como epistemologia flexible de 
vocacion equilibradora, la HA aporta herramientas excepcionales (tanto estaticas como dinamicas) para 
interpretar los procesos de ensenanza-aprendizaje. 
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Sustentar itinerarios marcados previamente pero susceptibles de modification y atentos a los cambios 
sociales y didacticos (tanto en un sentido macro como micro) requiere de un delicado equilibrio entre la 
plantation y la ‘improvisation 1 controlada. Como no puede ser menos, dicha tarea exige del docente un 
alto grado de preparation y creatividad, asi como una tolerancia a la incertidumbre que entendemos solo 
podra ser manejada si se encuentra respaldada por una solida formation y una reflexion constante. Como 
puede verse, el mapa, como el territorio, es complejo y apasionante. 
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RESUMEN 

Es esencial recordar la historia de la humanidad y el 
caudal humanizador que nos ha legado. A partir del 
pensamiento de Junger, interpretamos su hermeneutica 
no como doctrina sino como ejercicio orientado a la 
interpretation. Proponemos la utilization de su obra con 
el fin de producir comprension. Analizado el valor 
educativo de su hermeneutica como un estado en el que 
aquello que sus textos descubren sintoniza con el 
pensamiento entendido como conjunto de reflexiones 
fenomenologicas sobre experiencias vitales basicas, el 
resultado es que la utilidad pedagogica de sus textos 
radica en su pretension por analizar el mundo, puesto que 
sus textos pueden ser incluidos como herramientas 
educativas en areas como literatura, historia 0 filosofia 
con la finalidad de dialogar con el alumnado. 

Palabras clave: Filosofia; Junger; hermeneutica; 
validacion practica; intervencion pedagogica. 
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ABSTRACT 

It is essential to remember the history of humanity and the 
humanizing wealth that has been bequeathed to us. 
Parting from Junger’s thinking we interpret his 
hermeneutics not as a doctrine but as an exercise 
designed for interpreting. We propose the use of his work 
to produce comprehension. We have analyzed the 
educational value of his hermeneutics as a state in which 
what is unveiled by his texts is in tune with the thinking 
defined as a collection of phenomenological reflection 
upon basic vital experience. The conclusion is that the 
pedagogical use of his texts lies in his efforts to analyze 
the world. His texts can be included as educational tools 
in areas such as literature, history or philosophy, with the 
aim of keeping dialogue with students. 


Keywords: Philosophy; Junger; Hermeneutics; Practical 
Validation; Pedagogical Intervention. 


Recibido: 11-10-2018 • Aceptado: 07-11-2018 


@©®@ 

Utopia y Praxis Latinoamericana publica bajo licencia Creative Commons Reconocimiento-NoComercial-Compartirlgual 3.0 Unported 
(CC BY-NC-SA 3.0). Para mas information dirijase a https://creativecommons.Org/licenses/by-nc-sa/3.0/deed.es_ES 





Utopia y Praxis Latinoamericana; ISSN 1315-5216; ISSN-e 2477-9555 
Ano 23, n° Extra 3, 2018, pp. 122-138 

123 

1. INTRODUCCION 

Todo texto que muestre algo sobre la naturaleza de la disciplina pedagogica podra ser util a la 
hermeneutica, pues nos permite conseguir algo mas alia , recuperar, a partir de lo escrito, una totalidad 
que en algun momenta incluso pudo ser relegada, con la finalidad de poner esta totalidad al servicio de la 
experiencia del presente (Van Manen, 1998). 

Se hace necesario distinguir entre la hermeneutica como teoria o doctrina, y la hermeneutica como el 
ejercicio dedicado a la comprension de un texto, y, por extension, de un constructo de sentido creado por 
la tradition. Gerhard Ebeling fue quien primero llevo a cabo la diferenciacion de los significados de la 
hermeneutica: 

a) Afirmar (expresar). 

b) Interpretar (explicar). 

c) Traducir (hacer de interprete, hacercomprensible algo ininteligible). 

Estas tres acepciones se encontraban ya en su base etimologica y mitologica, ya que el verbo griego 
hermeneuelen y su nombre hermenela aluden a Hermes y su mision como mensajero de los Dioses: “la 
hermeneutica nacio con una vocation practica porque la actividad de Hermes no era teorica o 
contemplativa, sino trasladar a los hombres los requerimientos de los Dioses, sus advertencias o sus 
presagios. Como teoria de la interpretacion, historicamente, siempre estuvo volcada en una actividad 
practica: el esclarecimiento de pasajes oscuros, la metodologia de las ciencias del espiritu, etc.” (Recas, 
2006: p. 35). 

Platan, en cambio, situo a la hermeneutica en el ultimo lugar de los diferentes saberes, cerca de las 
artes imitativa y retorica, reservandole el valor historico de un componente que posteriormente ha sido 
esencial: la estrecha vinculacion de la hermeneutica con la retorica. 

En las paginas que siguen concebiremos la hermeneutica como la capacidad para interpretar un texto, 
para situarlo en contexto, para comprender al autor/-a y a sus intenciones (Garcia Bravo y Martinez 
Sanchez, 2013). Asi, se propone hacer uso de la interpretacion como herramienta intelectual para generar 
explicacion y, por lo tanto, facilitamos que “la hermeneutica entre a jugar un papel central como metodo de 
indagacion y pesquisa cualitativa para producir comprension en las ciencias humanas” (Martin Sanchez, 
2014: pp. 86-87). 

Esta manera de entender la hermeneutica puede fijar su meta en la comprension empatica del otro 
(Schleiermacher 1 ), la puede centrar en analizar su funcion metodologica en las ciencias del espiritu 2 
(Dilthey), permite ser entendida como un conjunto de reglas normativas sobre la interpretacion (Betti), o 
tambien cabe la posibilidad de considerarla como la manifestation nuclear de la comprension (Gadamer- 
Heidegger). Todo ello sin olvidar que “uno de los topicos que sigue produciendo los mas algidos debates 
en el terreno de las Ciencias Sociales es aquel de la confrontation entre las disciplinas hermeneuticas y 
las llamadas ciencias naturales 3 , especificamente en lo que respecta al metodo; pugna que navega, 
grosso modo, entre la insoslayable “experiencia de pertenencia”, argumentada por la corriente 
hermeneutica, y el necesario “distanciamiento alienante”, propio de la objetividad cientifica” (Hurtado 
Malpica, 2011: p.124). 


1 Para Schleiermer la hermeneutica es el arte de la comprension y tambien su complementario, es decir, el arte de evitar el malentendido 
(Lapoujade, 2002). 

2 Esta conexion de la hermeneutica con el espiritu es, de hecho, una traslacion de la estructura dialectica de la comprension (el vinculo 
entre la esfera del interprete y el del interpretandum se puede dar porque sujeto y objeto se implican y, por lo tanto, son 
complementarios: les une el sustrato que se ubica en este logos-lenguaje compartido, y que facilita la interpretacion). En el mundo griego 
la funcion del espiritu encajaba con la conception del lenguaje, por eso en Arsitoteles, en su libro de logica Peri hermeneias, la 
interpretacion aparece como el primer componente del intelecto cuando este debe anunciar algun juicio con voluntad de ser una verdad, 
es decir, para Aristoteles “la interpretacion no es un proceso a posteriori del analisis logico sino impllcito y concomitante a el. Explicar, 
aclarar, dar razones, es ya, intrlnsecamente, interpretar” (Recas, 2006: p. 38). 

3 Para autores como Stegmuller resulta evidente que no contamos con un discurso hermeneutico autonomo como tal, distanciado de la 
ciencia. No obstante, hay que tener presente que Stegmuller y Gadamer “estan condenados a compartir tanto problemas comunes como 
posibles metodos, en la medida en que nociones como las de “comprension” y “explicacion” sigan siendo equlvocas. Todo proyecto 
humano esta disparado, segun Stegmuller, de la misma manera hacia la comprension del mundo y a agrandar el acervo del 
conocimiento” (Hurtado Malpica, 2011: p. 126). 
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Sin proponernos ningun tipo de eclecticismo hermeneutico, limitandonos a una intencion analitica 
(necesaria para una comprension Integra del fenomeno hermeneutico), se buscaran los valores 
educativos en la obra de Ernst Jiinger. Se llevara a cabo sin la pretension de integrar las percepciones a 
nuestro punto de vista subjetivo (Mentado, Cruz y Medina, 2017; Perez Guerrero, 2018). 

Subyace, aqui, la aproximacion Gadameriana “hermeneutica-ciencia”, que nos prepara para la 
revision de nuestra esfera comprensiva: se acepta la existencia de hechos, ideas, objetos, etc. dados para 
la ciencia “con la misma presuposicion de que se puede derivar, de estos hechos, conocimiento de 
objetividades. Debemos revisar, entonces, a la luz de la persuasion del origen completamente humano de 
todo lo que es humano (como diria el Sisifo de Camus), que esta aproximacion se lleva a cabo desde el 
mundo fenomenal y vivencial propio de la comprension” (Hurtado Malpica, 2011: p. 128). 

Hablamos de una comprension que no se reduce a la mera busqueda de la verdad de lo que se 
afirma, puesto que esta “es la clasica posicion de quien hace intentos cientificos en sentido acritico. [Con 
esta manera de actuar] No solo no hay epistemologia en su andar por la ciencia, sino que (...) no hay 
ciencia en sentido estricto al no poder dar cuenta ni siquiera del caracter filosofico de la realidad 
ontologica que aborda su propio quehacer” (Villalobos, 2016: p. 8). 

Hay que tener presente que en la interpretacion hermeneutica un significado puede tener diversas 
formas de expresion, por eso “el arte de la hermeneutica no consiste en aferrarse a lo que alguien ha 
dicho, sino en captar aquello que en realidad ha querido decir 4 ” (Gadamer, 1995: p. 62). 

Las interpretaciones ubican a los textos, los descifran, los descubren desde una tradicion, un punto de 
vista, un tiempo y un espacio (Melich, 2008). De esta manera, cuando se recurre a la hermeneutica, las 
diferentes maneras de ver y de situarse en el mundo “se revelan fundamentalmente a traves de la 
interaction entre sujetos y mediante el uso del lenguaje" (Mateos y Nunez, 2011: p. 115). 

El gran merito de la hermeneutica radica en el hecho de ser un mecanismo de analisis que despierta y 
recupera a la conciencia critica (Coca, 2017), sobre todo lo hace: 

Frente a la comprension moderna y contemporanea de la accion etica y politica, y al mismo 
tiempo [ha sido capaz de] haber intentado, contra esta comprension y como correction a la 
misma -especialmente contra la identification de teoria y ciencia y contra una conception del 
saber meramente descriptiva—, devolver al saber de la accion su capacidad practica de orientar 
(Vitiello, 1996: p.179). 

Esto ha permitido que la hermeneutica evidencie que la education, como ambito de actuation 
humana, siempre pueda erigirse como un pensar y un repensar, como una diversa y regular interpretacion 
(Moreu y Prats, 2010), hecho que nos lleva a proponer la extensa obra de Ernest Jiinger como elemento 
puesto al servicio de la accion educativa para la interpretacion de los saberes que dictan los curriculums 
educativos actuales; al fin y al cabo, la hermeneutica pone de relieve el valor de los saberes, “su dignidad 
gnoseologica, como una forma de rebelion ante un paradigma cientifico unico que encumbra la 
objetividad, la mensurabilidad y la previsibilidad” (Gonzalez y Gramigna, 2009: p. 92). 


4 No existe un consenso acerca de esto, pues hay quien se cuestiona “^Puede existir una interpretacion que se ajuste mas al significado 
autentico del texto, aquel que quiso transmitir el autor del mismo? ^De que manera se valida una interpretacion frente a otra?” (Kristal, 
2002: p. 33). Sin embargo, nosotros consideramos que el autor/-a del texto se ocupo, en su momento, de lo necesario (o de lo que el 
considero como tal); la interpretacion, en cambio, se encarga de lo contingente. Seguimos el dogma metodologico-interpretativo segun el 
cual en cada saber es legitimo conseguir un grado diferente de exactitud sin que ello conlleve una devaluation del caracter epistemico 
del saber correspondiente (Ayala, 2018). Asi, aunque la interpretacion consiga un menor grado de exactitud que el texto, esto no es 
ninguna anomalia cientifica, puesto que en realidad se corresponde con la contingencia de su objetivo. 
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2. LA HERMENEUTICA COMO ELEMENTO DE CONFLUENCIA ENTRE LA PRAXIS Y LA POIESIS 

Una propuesta como la desarrollada en la introduccion del presente articulo requiere reducir la 
distancia de la praxis frente a la poiesis. Esta aproximacion de la praxis a la poiesis nos permitira afrontar 
el salto temporal respecto del momenta en el que se redactaron los textos. Se trata, por consiguiente, de: 

Un requisito que ayuda a una vision global, vision que ha de ser superada en la medida en que 
toda comprension exige esa cercania que nos permite empapamos de lo otro. Es esta una 
cuestion clasica y un desideratum presente, al fin y al cabo, en toda concepcion hermeneutica, 
con soluciones muy diversas, desde las formas extremas: por un lado, la busqueda de la 
empatia absoluta con mentalidad del autor (Schleiermacher), y por el otro, la absoluta 
autonomia y objetividad de todo texto (Derrida); hasta la fusion gadameriana de los horizontes 
del interprete e interpretandum (Recas, 2006: p. 39). 

Asi pues, la interpretacion de los fragmentos de la obra de Ernst Junger que encontraremos en estas 
paginas se aproximaran a la produccion del sentido analitico que propongamos; todo ello con el objetivo 
de que la hermeneutica pase a ser una herramienta pedagogica que sugiera y determine, 
fenomenologicamente, la comprension de los textos como una preestructura ontologica (Wahnon, 2018), 
que posteriormente tendra que convertirse en un saber previo y concomitante a una propuesta 
metodologica real 5 (Pallares Piquer, 2018). 

Es asi como la pedagogia se puede alejar de practicas educativas idealizadas (Lopez, Perez y Alegre, 
2018) y como puede, tambien, ir superando uno de sus obstaculos principales, el educacionalismo 
metodoldgico, que considera la educacion como una categoria de analisis «unica», con significados 
infalibles y universales (Pallares Piquer y Munoz, 2017). Dale y Robertson (2007) afirman que esto ocurre 
cuando la educacion es tratada como un hecho fijo, ahistorico y universal. De esta manera, segun Dale y 
Robertson una de las condiciones para evitar caer en practicas relacionadas con el educacionalismo 
pedagogico es el cuestionamiento constante de como, para quien y bajo que circunstancias se justifican 
las representaciones sobre la educacion. 

La linea que separa a la praxis de la poiesis resulta ser muy fina, porque tanto los textos escritos por 
Junger como su interpretacion devienen un quehacer, y porque, en cierto modo, la separacion queda 
minimizada por la incertidumbre; la incertidumbre tiene dos valores, por una parte, es “parte del 
predicamento metodologico de la hermeneutica y de la pedagogia, pues son pocas las certezas que 
disponemos, y quizas la hermeneutica pedagogica sea una interesante herramienta que permita a los 
sujetos alcanzar una educacion que haga suyo el principio de incertidumbre” (Garcia Bravo y Martin 
Sanchez, 2013: p. 70); y, por la otra, establece unos parametros pedagogicos que permiten a la accion 
educativa alejarse del educacionalismo metodologico (Stincer y Blum, 2017). 

En las sociedades actuales, parece que es dificil consolidar a la pedagogia como disciplina si no es a 
partir de la recuperacion en la racionalidad de su discurso (Pegajalar y Colmenero, 2017), racionalidad 
que “bien en su dimension empirica, bien en su dimension reflexiva, (...) ha de ser dialectica mas que 
analitica, es decir, abierta a la incertidumbre, la complejidad y los desordenes de la realidad educativa” 
(Gozalvez, 2010: p. 39). Como el mismo autor afirma, no se trata de reclamar lo irracional: 

Hay buenos argumentos para pensar que el gran enemigo de la modernidad no son la 
complejidad, la Incertidumbre o el reconocimiento de la vida y de la inmensidad de lo humano, 
sino los dogmas empobrecedores, los prejuicios absurdos y cerrados a la critica, las visiones 
que empequenecen la vida de modo autoritario, doctrinario o impositivo: al menos asi se 
desprende del programa de la llustracion europea. En efecto, la lucha contra los prejuicios y 


5 Si esto es posible es porque, a partir de Serytiempo de Heidegger, la hermeneutica se empezo a entender como algo que se podia 
encontrar al margen tanto de su consideration como conjunto de reglas para la interpretacion como de su condition de soporte 
metodologico de las ciencias humanas (Bodei, 2001). 
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tradiciones opresoras es una de las mas valiosas herencias del proyecto pedagogico ilustrado, 
a pesar de la interpretacion weberiana acerca del destino posterior de tales aspiraciones. Pero 
una cosa es, como hizo Weber, criticar el anquilosamiento de la modernidad en educacion, 
critica que no niega la racionalidad emancipatoria sino que mas bien la anora, y otra muy 
distinta es el presente, tras constatar el fracaso de la modernidad ilustrada en la historia 
occidental, apoyarse en ello para desestimar por completo el discurso racional y afirmar la 
validez de lo irracional en el terreno educativo (Ibid: p. 28). 

En esencia, la presencia de la racionalidad que se demanda es “el uso de la razon como interaccion 
con la realidad, para demostrar que es por medio de la racionalidad que construimos las diversas 
interpretaciones de la realidad pensada. Es decir, que la accion racional se manifiesta desde un codigo de 
significacion muy explicito y directo que se corresponde a un sistema de significacion que le sirve de 
soporte argumentative” (Marquez-Fernandez, 2014: p. 98). 

La utilizacion de la hermeneutica como soporte argumentative debe dejar atras la dicotomia entre la 
teoria y la practica supervisando e interpretando la praxis mediante la esfera hermeneutica (Vilanou, 
2001 ). 

La conjuncion praxis-poiesis apuntada anteriormente es, de facto , la integracion de la finalidad que el 
autor de los textos se planted cuando los redacto en la multifinalidad de nuestra(s) interpretacion(es) 
(Nawrot, 2018). Aunque la primera tuviese su fin en ella misma y la segunda lo tenga en su capacidad de 
insertar a los textos en las practicas educativas del presente, “la hermeneutica pedagogica se encuentra y 
se justifica a si misma donde la practica educativa se desarrolla, es decir, en la interpretacion de la propia 
praxis para comprender el saber pedagogico. El sentido hermeneutico de la pedagogia relaciona la 
investigacion teorica y el desarrollo reflexivo con el proceso situacional de la practica. Implica una 
relectura, un rehacer, una reconstruccion de la praxis educativa” (Garcia Bravo y Martin Sanchez, 2013: p. 
62). 

Y todo ello a partir de la conviccion de que Interpretar es un proceso de repeticion que pocas veces 
manifiesta lo mismo (Pallares Piquer y Chiva, 2017), pero que si que se mantiene en lo mismo: interpretar 
un texto de Junger es reproducir un contexto de sentido a traves de las ejecuciones de una serie de 
expresiones o indicaciones concretas, que (nos) portan de un lugar a otro mientras, a la vez, (nos) 
anunclan un sentido y el siguiente como momentos de equiparacion. Esta equiparacion presentara al 
alumnado una ampliacion de las formas de vida humana y, con ello, propondra trayectorias de analisis y 
reflexion de la existencia (Fuentes y Calderin, 2017; Pallares Piquer, 2014a). 

En la hermeneutica pedagogica cualquier relacion cultural, social o interaccion humana puede verse 
como un constructo susceptible de ser interpretado (Seoane, 2017); el objetivo de esta interpretacion es 
alcanzar un cierto tipo de conocimiento y comprension que se parezea a la explicacion (Parra, Hikman, 
Landesmann y Pasillas, 2017; Van Young, 1999). En definitiva, “la interpretacion siempre dice lo mismo, 
pero lo dice por los caminos mas diversos. Son posibles innumerables caminos, pero no son arbitrarios. 
Se puede ver que no se puede pasar por todas partes. Pero no se puede ver antes por donde pasara” 
(Rombach, 2004: p. 198). 

A partir de estas consideraciones, se esta en disposicion de proponer la hermeneutica de Ernst 
Junger como via para examinar el mismo contenido, pero en esferas de sentido diferenciadas. En nuestra 
tarea interpretativa, trataremos de entender el contenido de su obra en una mathesis 6 al servicio de la 
pedagogia con la finalidad ultima de que el contenido de sus textos, que contienen su esencia propia, 
pueda ser transformado y aplicado a alguno de los eslabones del mundo de hoy (Daona, 2018), porque, 


6 Tal y como senala Pirovolakis (2010), el pensamiento debe encontrar la manera de sostenerse sobre si mismo. De esta idea proviene 
una nueva ciencia, mathesis universalis, que desarrolla el pensamiento que perdura dentro de si mismo en funcion de sus propios 
principios. As! “la forma de proceder del saber que permanece en si mismo se llama metodo. Este saber invariable solo puede 
corresponderse con un ente que permanece tambien en si mismo, y que es unico y singular. La ontologia del pensamiento (...) se 
convierte necesariamente en cuantificable, es decir, en ciencia natural” (Rombach, 2004: p. 73). Esto permite a la hermeneutica 
establecer criterios a traves de los cuales la posicion y la esencia del autor de los textos, a pesar de los anos trascurridos y de los 
cambios sociales y tecnologicos que hayan podido afectar al mundo, pasan a ser tenidas en cuenta otra vez. 
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como el propio Junger dejo escrito, “podra ser muy viejo el arbol, pero es joven cada vez que vuelve a 
florecer” (Junger, 1992: p. 76). 


a. LA FIGURADE ERNST JUNGER 

Encasillar a Ernst Junger en alguna corriente resulta complejo, sobre todo porque se trata de alguien 
“furiosamente individualista a lo largo de toda su vida” (Calvo Albero, 2000: p. 34), y tambien porque “su 
obra (...) no se deja encuadrar facilmente ni como filosofia ni como literatura, sino que desafia 
precisamente ambos generos para llevarlos mas alia de si. En ella se abre paso a un pensamiento sobre 
el ser humano de nuestro tiempo: un pensamiento antropotagico que viene a confirmar ese espacio de 
dialogo entre filosofia y literatura, tipico del quehacer intelectual contemporaneo” (Rodriguez Suarez, 
2012: p. 195). 

Su legado consta de diarios, ensayos y narrativa, una extensa obra que, como Junger nacio en 1895 
y fallecio en 1998, atraviesa practicamente todo el siglo XX. Publico Tempestades de acero a los 25 anos 
y La Tijera a los 95, cosa que permite percibir una notable evolucion de sus creencias, convicciones y 
pensamientos iniciales, puesto que transcurrieron 70 anos entre ambas. 

Se trata de una obra que ha sido etiquetada como “filosofia poetica”, ya que “excede los limites de la 
poesia, el mito, la historia y la filosofia (Kosloski, 1991). En una sola existencia, Junger vivio con la 
intensidad de muchas, construyo su propia leyenda e inevitablemente resucito y se reescribio mas de una 
vez, reinventandose, sin dejar nunca de ser el mismo, en una profunda unidad de estilo (Aguirre, 2013). 

En la convulsa Alemania posterior a la Primera Guerra Mundial, los textos de Junger tenian un tono 
reivindicativo que pronto fue recogido por dlversas organizaciones del espectro politico conservador, 
“entre ellas el recien creado Partido Nacionalsocialista de Adolf Hitler. Junger se movio en esos ambientes 
durante los anos 20, aunque nunca se comprometio con ningun grupo en especial. De hecho, rechazo en 
1927 el ofrecimiento nazi para ocupar un escafio en el Reichstag” 7 . 

Parece del todo logico que Junger mantuviese “una relacion de distancia con la politica; la distancia 
(que es cosa distinta al desinteres) forma parte de su estilo, de su personal modo de ver o aprehender la 
realidad. Junger, a traves de la distancia, ve. Se trata, ante todo, de un autor visual que nos habla en 
imagenes, figuras, formas” (Fraga, 2006: p. 69). 

En los anos 30, en una actitud que algunos consideran que responde al desinteres y la decepcion de 
Junger con la situacion social y politica del momenta (Kosloski, 1991), el aleman se dedico a la creacion 
de una serie de fotolibros con el objetivo de: 

Apuntalar las imagenes 8 con su propio pensamiento, de avivar con su expresion una serie de 
fotografias que, enfrentadas unas con otras, delataban el caracter enganoso de un discurso 
historico-politico frente a la vivencia individual de los hechos, frente a la experience vivida, 
padecida, mas bien, por quienes hubieron de comprender de primera mano quenada se 
identificaba con la realidad conocida, dada de modo objetivo y alejado -comodo en definitiva- 
desde los mecanismos de poder, con aquellas vivencias inhumanas desprovistas de parapeto 
de seguridad con la que llegaban al publico, al burgues (Aguirre, 2013: p. 489). 


7 En el ano 1932 publics El Trabajador, obra que se interpreta habitualmente como un preludio del advenimiento del nacionalsocialismo, 
por lo tanto “pese a que Junger fue inicialmente muy respetado por los nazis, su humanismo e individualismo le llevaran a distanciarse 
cada vez mas de ellos. En 1939 se publica Sobre los acantilados de marmol, una velada crltica al nacionalsocialismo que le convertira 
en personaje sospechoso. No obstante, mantendra una relacion estrecha con algunos intelectuales vinculados al regimen, sobre todo 
Carl Schmitt y Martin Heidegger” (Calvo Albero, 2000: pp. 30-31). 

8 Tal y como se va avanzando en la lectura de las obras de Junger se puede constatar que el aleman va evolucionando hacia una idea 
mas o menos platonica de las imagenes. Pasa de percibir “mejor la yuxtaposicion de las imagenes en el espacio que su sucederse en el 
tiempo”, en El Tirachinas (Junger, 1987: p.16 - obra traducida en 1987 pero publicada en version original el ano 1973) a explicitar en 
Radiaciones I que “las imagenes, tanto las de la vida como las del espiritu, avanzan hacia la idea, pero en ningun momento la abarcan" 
(Junger, 1989: p. 241). 
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Pero el ano 1939 Junger es llamado a filas por segunda vez: en 1914, con tan solo 19 anos, ya habia 
participado en la otra guerra 9 . En aquella primera guerra su Concepcion de la guerra fue el reflejo de una 
cierta inmadurez, con un toque de romanticismo 10 , como el mismo relata en Tempestades de Acero: 

Y entonces la guerra nos habia arrebatado como una borrachera. Habiamos partido hacia el 
frente bajo una lluvia de flores, en una embriagada atmosfera de rosas y sangre. En ella, la 
guerra era la que habia de aportarnos aquello, las cosas grandes, fuertes, esplendidas. La 
guerra nos parecia un lance viril, un alegre concurso de tiro celebrado sobre floridas praderas 
en las que la sangre era el rocio (Junger, 1987: p. 44). 

Participa en la Segunda Guerra Mundial con el rango de capitan, prestando servicio en Francia en 
1940 y formando parte, durante un breve periodo de tiempo, del Frente Ruso, aunque no permanecio en 
el campo de batalla. 

En esta epoca, “el Junger agresivo y entusiasta de la Gran Guerra deja paso a un hombre mas 
maduro y desencantado, que se pasea por los campos de batalla mas atento a la observacion del paisaje 
y las reacciones humanas ante el conflicto que a la lucha propiamente dicha” (Calvo Albero, 2000: p. 43). 
Y su vision romantica de tres decadas antes ahora deja paso a unas palabras mas duras, como las que 
escribio en Radiaciones I (1989: p. 71): “[en una guerra] los humanos quedan al descubierto, sin 
protection, porque no conocen el camino que sigue al destino”; llega, incluso, a recoger definiciones sobre 
la guerra que hacen otros autores, para terminar de completarlas el mismo: 

Si, segun Clausewitz, la guerra es la prosecution de la politica con otros medios, eso quiere 
decir implicite que, cuanto mas absoluto es el modo de librar la guerra, tanto menor es la 
cantidad de politica que puede entrar en ella. Durante la batalla no hay negociaciones; faltan 
las manos libres para entablarlas y falta tambien aliento. La guerra en el Este es, en este 
sentido, una guerra absoluta y lo es en un grado que Clausewitz no pudo imaginar. [...] 
Estamos asi congelandonos cada vez mas y no podemos deshelarnos con nuestras propias 
fuerzas (Junger, 1992: pp. 14-15). 

La decada de los 40 es muy dura para Junger; se produce el fallecimiento de su hijo (1944), hecho 
que, junto con la situation de su pais y la prohibition de publication que le marcan las autoridades de la 
ocupacion, le hacen caer en un estado de tristeza profunda. 

Durante los 50 “se recupera de su estado de postracion posterior a la guerra con una vitalidad 
sorprendente” (Calvo Albero, 2000: p. 32), y escribe multitud de obras. Durante los 60 y 70 se dedica a 
viajar y conocer mundo y publica menos obras. 

En los 80 su ocupacion principal es escribir novelas, y en los 90, proximo ya a cumplir los cien anos, 
sufre otra tragedia: el suicidio de su segundo hijo. Resulta inquietantemente premonitorio repasar algunas 
de las apreciaciones que Junger habia estado escribiendo sobre la muerte, tales como “Siempre tengo a 
la muerte a mi lado" (Junger, 1989: p. 259); o “hay un morir que es peor que la muerte: consiste en que 
una persona amada vaya matando dentro de si la imagen con la que viviamos en su interior. En esa 
persona nos extinguimos” (Junger, 1992: p. 14). 

En La Tijera habia escrito esto: 

La trascendencia no desarrolla ningun papel en las avanzadillas del ateismo, por eso la muerte 
pierde su dignidad y el dolor el contrapeso. La muerte esta en el centra; el camino se vuelve 


9 Para profundizar sobre las guerras se puede consultar Gonzalez Montero (2018). 

10 En Radiaciones I Junger parece que ironiza sobre el concepto de Romanticismo, al que define como algo que “existe en todos los 
tiempos, se parece a la sombra que sigue a la aguja del reloj, que va marcando implacablemente las horas” (Junger, 1989: p. 72). Y en 
La Tijera asegura que “Desde el Romanticismo aumenta el numero de las metas muy elevadas que acaban en catastrofe” (Junger, 1999: 

p. 168). 
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gris. Las luces rojas lo dividen en varias estaciones, como las del via crucis. [...] El ser humano 
queda aislado, singularizado; se convierte en una persona singular. Es posible arrebatarle la 
vida; se le da muerte. Lo que no se pierde son las posibilidades que la persona singular 
represento como individuo, porque permanecen completadas (Jiinger, 1993: p. 231). 

Sera en este final de su vida cuando insistira en la defensa del advenimiento de una nueva era, 
caracterizada por el protagonismo de la tecnica (entendera que la tecnica es un invento de la humanidad, 
que el tiene la conviccion de que acabara apoderandose de las personas), caracterizada tambien por el fin 
del protagonismo historico del ser humano (que ahora centra y limita sus aspiraciones a una especie de 
explosion vital centrada exclusivamente en el poder) y por la instauracion de unos conflictos belicos cada 
vez mas terribles. 

Este cambio de era en el que “el hombre asiste, como un titan caido, al advenimiento de una nueva 
edad en la que otros titanes, mas fuertes y poderosos, pretenden apartarlo del timon de su propia historia” 
(Calvo Albero, 2000: p. 49) Jiinger lo ubica cronologicamente en el hecho historico del ataque nuclear a 
Hiroshima 11 : 

Aquel fanal titanico supuso la conclusion de una edad antigua y el comienzo de una edad 
nueva. La Historia parecio perder su sentido 12 , en la aniquilacion de aquella ciudad se reflejo 
tambien, entre otras cosas, el final de las guerras clasicas con su gloria, desde Aquiles hasta 
Alejandro Magno, desde Julio Cesar hasta Federico el Grande y Napoleon (Jiinger, 1996: p. 
56). 

3. EL VALOR EDUCATIVO DE LA HERMENEUTICA DE ERNST JUNGER 13 

Aquello que hace de la hermeneutica de Ernst Jiinger un valor educativo indudable es que en su yo 
siempre hay presente un nosotros; a este nosotros le corresponde un yo claramente consciente, que se 
formula tanto en los ensayos como en los diarios 14 y en la narrativa. 

A partir de un yo 15 explicito, en los textos de Jiinger se puede entrar en la unidad interpretativa de un 
determinado nosotros que resulta muy valioso para ser insertado en alguna practica educativa escolar de 
areas tales como literatura, historia y filosofia 16 , pero siempre con la conviccion de que: 

Somos nosotros los que como directores de orquesta dirigimos las vivencias; el mundo nos 
proporciona los instrumentos. Estamos cargados de un determinado tipo de fuerza; entonces se 
ponen en marcha los objetos adecuados (Jiinger, 1989: p. 221). 


11 En La Tijera ya habla dejado claro que “cada siglo tiene su forma de ataque” (1993: p. 203), y, en el caso del siglo XX, Jiinger localiza 
la prueba con el que el siglo reta a la humanidad en el ataque nuclear de Hiroshima. Aunque, atendiendo a lo que afirma en Sobre los 
acantilados de marmol, se puede interpretar que Jiinger lo considera natural, pues asegura en esta obra que “el orden de los hombres se 
parece al del cosmos, ya que, igual que este, si quiere renacer de nuevo, de cuando en cuando tiene que sumergirse en el fuego” (2008: 
p. 60). Sin embargo, siempre que tiene ocasion hace que los personajes de sus novelas intenten buscar una especie de cobijo para no 
verse afectados por ese fuego, como aquel de la novela Juegos Africanos que “era inteligente (...) y buen conocedor de las cosas 
inmutables, y tenia el don de poder crear por encanto un lugar donde el derrotado olvida la parte dolorosa y abrumadora de su situation” 
(Jiinger, 1988: p. 162). 

12 En un estudio sobre Arendt y Merleau-Pony, Lopez Saenz (2018: p. 454) concluye que “con Arendt y Merleau-Ponty hemos 
comprendido que la ciencia de la historia no es posible, pero si el pensar y la articulation de sus sentidos”. 

13 En el artlculo no se explicita ni se sugiere la(s) metodologla(s) que se pueden utilizar para insertar la hermeneutica de Jiinger en una 
clase de Historia, Filosofia o Literatura, pues dicha determination se escapa de los objetivos de esta investigacion. 

14 Como muy acertadamente asevera Luque Amo (2018: p. 764) “Lo Intimo del diario literario (...) es una construction textual que se 
sustenta en elementos autobiograficos y que desarrolla el aspecto privado del Yo diarlstico, culminando el proceso de reconstruction de 
su identidad”. 

15 Si se quiere profundizar en el conocimiento del yo en relation con la idea de «naturaleza humana» de Ortega y Gasset se puede 
consultar Martinez Amoros (2017). 

16 No obstante, y aunque ahora no se pueda desarrollar esta cuestion, hay que llevar a cabo dicha insertion teniendo en cuenta que “la 
subjetividad (...) constituye un campo de investigacion que hoy en dla pretende llegar a descifrar las notas caracterlsticas del malestar 
que emerge en el interior de la vida cultural” (Canto Vergara, 2018: p. 159). 



130 


Pallares Piquer ef a/. 
El valor educatlvo de la hermeneutica de Ernst JLinger 


En la obra de Junger la existencia humana aparece como el encontrarse a si mismo, y, a la vez, se 
observa que en este encontrarse a si mismo el “mismo” nos ofrece la posibilidad de pasar de su forma 
finita hacia la forma de la idemidad (tan necesaria en cualquier practica educativa que pretenda ser 
efectiva). 

Podemos considerar a la idemidad como el acto de “tener ganas de”, y hay que tener presente que 
“no es un indice incidental para la salud de una estructura, sino que es un objetivo de la vida humana. No 
en cuanto «sentido y finalidad» (un hedonismo espantoso), sino en cuanto sintoma de una ordenacion de 
sentido lograda y asi en cuanto criterio para el proceso interpretative y las consecuencias vitales en el 
contexto situacional de la existencia. El sentido de la vida es la alegria” (Rombach, 2004: p. 209). Como el 
propio Rombach dice, resulta ideal que en una practica educativa se desarrolle idemidad , pero sin que: 

Ese espiritu sea ni el del maestro ni el de la pedagogia, (...) nl el de cada uno de los alumnos, 
sino solo y unicamente el fenomeno de unidad que ha nacido en esta clase, que los llena a 
todos y a su manera oriente los unos a los otros. El maestro, que esta incluido en ese «espiritu 
de clase», ya no posee «su» clase (como el maestro autentico), sino que es poseido por la 
clase o, mejor dicho, el y la clase son poseidos por ese espiritu, aunque sea una forma muy 
tranquila y modesta de posesion (Rombach, 2004: p. 390). 

Insertado en una practica educativa actual, la existencia de aquello que Junger dejo escrito en su dia 
no solo se debe mostrar igual y en consonancia con todos los ciclos de su propia existencia sino tambien 
en el contexto de la vida y del mundo de hoy (Navarro, Cuevas y Martinez, 2017). 

Aquellos textos o fragmentos de textos que el docente seleccione como material pedagogico deben 
mostrar que el fundamento del mundo no es (solo) el «sujeto», mas bien es la firme e indivisa 
intencionalidad, ya que, para ser pedagogicamente aprovechable, el origen ontologico de un concepto, un 
ejemplo o una idea redactada en un momento historico determinado tiene que ser valido tanto para el 
objeto como para para el correspondiente sujeto (en este caso: un alumno que, conviene no olvidarlo, vive 
en otro momento historico al de Junger). Sirva como ejemplo este breve fragmento de Radiaciones I 
(Junger, 1989: p. 109): “a la rana de una fuente no puedes hablarle de oceanos”, o este otro, con el que 
finaliza su obra La Emboscadura (Junger, 1994: pp. 171-172): “Lo grisaceo, lo polvoriento se adhiere 
unicamente a la superficie. Quien cava mas hondo alcanza en cualquier desierto el estrato donde se halla 
el manantial. Y con las aguas sube a la superficie una fecundidad nueva 17 ”. 

Son dos fragmentos en los que lo que Junger nos quiso comunicar se puede transmitir al alumnado 
de hoy porque muestran la description de una esencia atemporal (y sin una sujecion historica) antes que 
un analisis estructural de un concepto que se escape a la posibilidad de poder formar parte de un 
curriculum escolar del siglo XXI (de la materia de ciencias naturales o de geografia, por ejemplo). De esta 
manera, gracias a los textos utilizados, el saber pedagogico se va cimentando a traves de la construction 
de sentido, mediante un intercambio entre ambitos de conocimiento. 

En general, se puede aseverar que no hay «sujeto» en los textos de Junger, si interpretamos como 
sujeto una determination inmutable y sustancial del ser humano 18 ; mas bien encontramos un devenir- 
sujeto, esto es, “unos procesos de subjetivacion coextensivos del proceso interpretative de las 


17 En este final del libro La Emboscadura se puede apreciar “por un lado la potencia creadora de la funcion poetica del lenguaje, frente lo 
que serla la funcion cientlfico logico-gramatical. Por otro lado, lo polvoriento y grisaceo de un lenguaje desgastado que se evidencia en la 
superficie, no impide que quien cave el desierto logre finalmente encontrar el manantial. La misma metafora de oasis-manantial-desierto 
es un elemento mas de esa topografia de circulos con sus adentros y afueras, de superficies y profundidades” (Aleman y Larriera, 1996: 
p. 84). 

18 En cierta manera, lejos de proyectar una esencia humana, Junger detecta, con precision cirujana, la idiosincrasia de las relaciones 
humanas (de subordination) que configuran los escenarios y contextos de la Historia humana. En este sentido, se le puede aplicar la 
concepcion humanista que defiende Fames (2018: p. 526) cuando afirma que “el humanismo no es una premisa, sino en todo caso un 
resultado proyectado al final de la Historia, una meta a alcanzar cuyo criterio no es transcendente (Strauss), sino historicamente 
inmanente”. 
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mediaciones. No hay sujeto ni como punto de llegada ni como punto de partida; el sujeto es una tierra que, 
eternamente prometida, jamas sera efectiva” (Michael, 2014: p. 151). Es como si el aleman quisiera 
decirnos que debemos ocuparnos de nosotros mismos, de humanizarnos, a lo largo de toda nuestra vida. 
Por eso “la vida es solo la orla de la vida, es solo un campo de batalla donde se combate por la vida. Es 
una fortificacion avanzada, cuya forma sigue descuidadamente las dimensiones de la fortaleza a la que 
nos replegamos cuando morimos” (Junger, 1989: p. 294). 

Esta idea de la busqueda de la humanization es una constante en los personajes de sus novelas: “Su 
orden inferno y externo estaba hecho exclusivamente para mandar y obedecer. En algun momenta de su 
vida habia tenido lugar un accidente anihilador, una especie de explosion, y desde entonces no habia 
levantado la cabeza nada mas que la persona moral 19 ” (Junger, 1988: p. 139). Si algun personaje deja de 
lado esta busqueda, queda caracterizado como alguien superficial, como alguien que “veia solo las 
pequenas partes de las cosas, nunca las raices” (Junger, 1990: p. 100), o como alguien que “parecia 
encontrarse en aquel estado de irrealidad que hayentre dos borracheras” (Junger, 1988: p. 88).. 

Otros personajes, en cambio, culminan esa busqueda a partir de su relacion con el resto, como aquel 
que “por una parte poseia el anhelo de hacer que los otros dependiesen de el, y, por la otra, tenia una 
necesidad innata de ofrecer protection. La debilidad le atraia” (Junger, 1988: p. 63). 

Sin embargo, llegar a asumir el devenir 20 puro solo es posible cuando se producen circunstancias que 
evidencian el proceder de las maneras de ser (y de vivir) derivadas de gradaciones que provienen de la 
forma basica de la realidad, porque “solo asi los hombres «creeran» en el devenir puro, cuando lo vean in 
concrete, igual que aquello que hasta entonces veian como la forma basica del ser, que procede solo por 
diferenciacion y separacion a partir del devenir puro. Solo entonces reconoceran el «camino», que es el 
camino «de vuelta» a la forma originaria de vida y a la forma originaria de la experiencia (Rombach, 2004). 
Quizas por eso “el mito es mas fuerte que la historia, que repite al mito en variantes” (Junger, 1993: p. 82) 
y “las cosas demasiado precisas no refuerzan la realidad, sino que atentan contra ella” (Junger, 1993: p. 
98). 

El hecho de intentar convertirse «en otro» del que realmente se es, implica una reinterpretation 
renovada de las objetivaciones de la existencia humana (Calzon, 2017), por eso el uso de la hermeneutica 
jungeriana es valida para cualquier contexto y es ademas pertinente para ser objeto de estudio por parte 
de aquel alumnado que, inserto en el mundo vertiginoso y cambiante de la galaxia digital (Pallares Piquer, 
2014b), acude a nuestras aulas de hoy 21 . 


19 No parece que Junger conciba al ser humano como un ser moral. Por eso, cuando lo situa en el mundo alegorico de alguna de sus 
novelas, ya no necesita que sus personajes vayan en busca del suefio de la liberation total, sueno que ha acompanado durante siglos a 
muchos pensadores: desde Hobbes hasta Adam Smith toda una tradition filosofica ha insistido en la voluntad de ofrecer un “fundamento 
realista” a la vida social, entendiendo como “realista” algo diferente a la moralidad, algo relacionado con lo que los humanos somos, y no 
con lo que tendriamos que ser. Para los personajes de Junger ser realista mas bien representa el intento por atenerse a la naturaleza 
humana, en vez de la insistencia en su negation o en la imputation de todos los defectos humanos a un mal funcionamiento social (que 
es lo que han hecho siempre los moralizadores). De hecho, en La Tijera nos dice que “el mundo realista y perfecto escapa de la 
representation. Algo de ello tiene que filtrarse, pero, porque, de otra manera, no nos serla posible ni pensarlo ni sentirlo, antes de todo, 
echarlo de menos” (Junger, 1993: p. 33). 

20 Tambien hay que tener presente la posibilidad que la busqueda del devenir no resulte fructifera, sobre todo si la persona y la realidad 
no toman contacto y, por lo tanto, lo que sucede es que: 

Un unico actor subjetivo (por una parte) y algo sobre lo cual actuar, existente y sin referente alguno (por otra parte), deben 
ser unidos en una relacion externa. [...] Este estado no es solo un estado de desintegracion de la situation sino tambien 
un estado de desintegracion del sujeto mismo, al igual que del objeto, por el otro lado. Aqui nada es lo que puede, quiere y 
debe ser. Todo permanece por debajo de su valor. Y lo mas diflcil de entender es que el hombre hasta ahora solo se haya 
visto e interpretado en este estado de desintegracion de la objetividad (Rombach, 2004: p. 218). 

Junger pone su empeno en dedicar gran parte de su obra precisamente a esto, a evidenciar que todo fracaso es consecuencia de 
la desintegracion del devenir puro, por eso afirma, con rotundidad, que “Hay un unico factor que es terrible en todos los tiempos y que 
nunca deja de serlo, el ser humano; las armas [que usa en una guerra] son solo miembros que le han estado adosados y sentimientos a 
los que se les ha otorgado la forma” (Junger, 1989: p. 37). 

21 Esto conlleva que “ahora se espera de los ciudadanos, y de los maestros en particular, una serie de competencias digitales que les 
permitan desenvolverse con exito en la sociedad de la information y el conocimiento” (Castellanos, Sanchez y Calderero, 2017: p. 7), y, 
en consecuencia, implica que “la sociedad del conocimiento, uno de los principales retos a los que la educacion debe dar respuesta es el 
de poder identificarse como (...) Educacion Social, considerando las prestaciones tecnologicas para llegar a los estudiantes, a los 
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Para Junger los hechos con los que a los humanos nos toca (con)vivir no pueden fundamentar una 
estructura. Pero una estructura si que puede fundamentar hechos (Vergara, Boj, Barriga y Diaz, 2017); y 
esto es asi porque “la vida es avance y retroceso, curso y recurso, como cuando rompe la ola: rueda hacia 
atras y recupera la fuerza originaria en el punto donde recomenzo. Hay que tener en cuenta eso por lo que 
se refiere a la condensation del tiempo que no extingue la consciencia, sino que la transforma. La ola se 
convierte en luz" (Junger, 1993: p. 249). 

De la misma manera que el yo y el nosotros al que aludiamos anteriormente se constituyen en 
componentes de las estructuras situacionales, asi ocurre tambien con la historia, por eso su hermeneutica 
es un valor mas que preciado para la historia como area escolar, una historia que “no tiene meta, existe” 
(Junger, 1993: p. 162). 

La historia es sobre todo la tarea de investigacion de las estructuras profundas de la vida (Zambrano, 
2018); se desarrolla en funcion de estas estructuras y, aunque abra caminos muy diferenciados y, en 
ocasiones, en los libros incluso se llegue a interpretar de manera distinta (y a veces contradictoria), ese 
pluralismo resulta trascendental para poderentenderel presente (Bertorello, 2018). 

Se trata de una historia que “siempre repite momentos criticos para la humanidad, momentos que la 
ponen en peligro de resbalar dentro de la pura sustancia demoniaca” (Junger, 1990: p. 112). Esto nos 
Neva a no poder aspirar a vivir en un mundo perfecto y “no tenemos derecho a esperar la perfection, 
podemos considerarnos felices si nuestra voluntad perdura sin demasiados sufrimientos en sus 
aspiraciones” (Junger, 1990: p. 69), relata uno de los personajes de la novela Elproblema deAladino. 

En Eumeswil (2011) el historiador nos dice de si mismo “yo en el espacio soy anarca y en el tiempo 22 
metahistorico, por eso no me siento ligado ni al presente politico, ni a la tradition; soy una hoja en bianco, 
abierto y capacitado en todas direcciones”. El anarca es el personaje metahistorico que no acepta la 
tradicion humanista y, en su frialdad emocional (que le Neva a no reconocer ningun imperativo), expresa 
tanto las limitaciones como la necesidad de un humanismo que la tecnica ha convertido en inviable; por 
eso el anarca es un historiador, aspecto que no es casual: es el peso de la historia, con todas sus 
injustices y crueldades, el que nos ensefia que no hay escapatoria ni esperanza. La bonhomia humana, 
se nos afirma en Eumeswil, puede ser una posibilidad, pero nunca un axioma. 

La diversidad de situaciones que encontramos en la extensa obra de Junger se erige en una 
pluralidad de yos en la que cada yo concreto se puede experimentar como un momenta vital 
multidimensional. Esto evita practicas pedagogicas basadas en “estudiar a fondo los problemas acerca de 
la verdad cientifico-social en contextos poco claros o menos favorables para la comprension” (Villalobos, 

2016: p. 8). 

Los diferentes yos aparecen de manera gradual, sin que localicemos un yo superior jerarquicamente. 
Todos los aspectos relacionados con la existencia no se circunscriben a un mismo yo, se plantean en 
compartimentos del yo distintos que nos pueden conducir tanto al optimismo: “al clasico ique libros te 
llevarias a una isla desierta? habria que anadir ique libros de estos seleccionarias antes de abandonarla 
para siempre?" 23 (Junger, 1993: p. 137) como al pesimismo: “el mundo que esta naciendo no sera el calco 
de motivos y principios plasmados de una manera unltaria, surgira a partir del conflicto, como toda 
creation” (Junger, 1989: p. 22). 


docentes y a la comunidad educativa en general y conseguir interconectarlos potenciando el intercambio, la elaboration y la 
multidireccionalidad comunicativa” (Perez, Tur, Negre y Lizana, 2017: p. 512). En este contexto, ademas, “Las generaciones jovenes son 
hoy protagonistas de una sociedad en permanente cambio donde los nuevos valores emergentes y el rechazo de antiguos modelos de 
socialization contribuyen a la proliferation de conflictos y generalization de relaciones de interes” (Sandoval y Garro, 2017: p. 150). 

22 Notese como, al fin y al cabo, Junger va cimentando a lo largo de su obra “mediante los efectos de entrecruzamiento producidos (...) 
por los discursos literarios e historicos entre lo posible y lo que fue, una determinada experiencia humana del tiempo” (Cardenas, 2016: 
p. 152), hecho que, desde esta investigacion, y en acorde a otras que tambien se centran en “replantear el papel del docente y del 
estudiante en el fomento de la indagacion” (Aramendi, Arburua y Bujan, 2018: p. 109), nos permite proponer sus textos como 
herramientas educativas. 

23 El uso de las cursivas es nuestro. 
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Las distintas situaciones relatadas en la hermeneutica Jungeriana son otras tantas focalizaciones del 
mundo que nos interpelan directamente para que, a la postre, sea posible la configuracion de nuestro 
propio yo, de nuestra autoconciencia como experiencia posterior, como respuesta. Por eso la esencia 
existente en esas situaciones no es simplemente, mas bien se trata de una esencia que, para devenir 
existencialidad, tiene que ser. lo narrado por los textos de Jiinger conforma el sentido basico del ser un 
acontecimiento, en tanto que solo dentro de una esfera que este caracterizada por la existencialidad hay 
explicacion (y, por ende, comprension) del ser. Esto nos lleva a cuestionarnos si, aunque muchos de los 
hechos que aparecen se contextualicen en un momenta historico determinado -Primera Guerra Mundial, 
por ejemplo-, lo narrado por Jiinger en realidad termina por transcurrir en algun tiempo 24 . 

Una de las ventajas de aplicar la hermeneutica de Jiinger en las practicas educativas de alguna de las 
areas escolares es que el emplazamiento de lo que narran sus textos no condiciona la posterior 
interpretacion. Asi, la manera en la que se expresa es perenne, la relacion temporal es dinamica y la 
intencion es extrapolable a cualquier epoca. 

De esta manera, los textos de Jiinger ofrecen a la Pedagogia mecanismos para desarrollar 
competencias adecuadas para la educacion y para promover disposiciones basicas del educando en la 
relacion educativa, con el objetivo de tener en cuenta que “no hay esencia de lo pedagogico, sino que es 
la propia experiencia -el acontecimiento, que aqui ha sido propuesto en forma de analisis hermeneutico- 
de una relacion educativa lo que permite pensar que significa ser un sujeto de la educacion, que significa 
lo pedagogico” (Barcena, 2012: p. 54), es decir, que, en realidad, poner al servicio de la accion educativa 
la obra de Jiinger implica “entender la extension de la educacion y los principios estructurales de su 
intervencion. Por eso la Pedagogia permite generar cada ambito de experiencia como un espacio general 
de educacion y como un conjunto de competencias profesionales que preparan al educador para 
desarrollar su tarea docente” (Pallares Piquer, Traver y Planella, 2016: p. 157). 

4. REFLEXIONES FINALES 

A pesar de no haber especificado una metodologia de aplicacion especifica, en este articulo hemos 
propuesto la hermeneutica como una actitud, una cuestion vital en forma de interpretacion de textos 
preteritos que no se reduce a simples preguntas sobre “el conocimiento”. 

La presentamos como una aportacion modesta, es decir, como un elemento mas a anadir a aquellas 
■’’investigaciones, analisis criticos y dialogos ampliados [que] han de ser las herramientas e 
instancias donde se discutan las certezas y resistencias epistemologicas del modelo [educativo 
actual]” (Galaz, Fuentealba, Cornejo y Padilla, 2014: p. 8), un modelo que va en biisqueda de caminos y 
propuestas educativas que acerquen al alumnado a unos disenos curriculares que, en realidad, cada vez 
perciben como mas lejanos (Pallares Piquer, 2014c). No ha habido otra pretension mas que esta, en las 
paginas que ahora concluyen, puesto que hemos puesto a la hermeneutica de Jiinger al servicio de la 
pedagogia, esto es, de aquel campo que deviene valor para comprender el sentido de la ensenanza y la 
formacion (Gomez y Saiz, 2017; Pallares Piquer y Traver, 2017). Hemos utilizado esta hermeneutica para 
recuperar y desarrollar un saber que tiene multiples recorridos e historias, para proponer espacios 
educativos de encuentro surcados por las miradas del pasado. 

A partir de algunos fragmentos de obras de Ernst Jiinger, se ha analizado una parte de su 
hermeneutica como un estado en el que aquello que sus textos descubren sintoniza con el pensamiento 
entendido como conjunto de reflexiones fenomenologicas sobre experiencias vitales basicas, por eso su 
lectura abre la posibilidad de liberar a nuestro alumnado del siglo XXI hacia la posibilidad de ir en varias 
direcciones; a ello se debe que, a priori , no haya restricciones metodologicas que impidan trabajar sus 


24 De hecho, algunas de sus novelas son totalmente imposibles de circunscribir a epoca historica alguna, como ocurre con Los 
acantilados de marmot (1990, aunque publicada en aleman en 1939), que se situa en un tiempo fuera de la historia, primigenio. Nos 
narra una decadencia social que tiene lugar en un espacio mitico. Muchos criticos han visto en esta obra un avance de las tensiones y 
los conflictos mundiales de la decada posterior a su escritura, un adelanto de todo lo que sucedio en la decada de los 40 del pasado 
siglo XX. 
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textos. Hemos visto que la (re)interpretacion de la hermeneutica de Jiinger es valida para la accion 
educativa de hoy, porque el aleman se compromete como pocos con la realidad del ser humano. 

Esta circunstancia permite vincular entre si a los dos contextos, el de Jiinger y el de nuestro 
alumnado, con la intencionalidad de buscar correspondencias similares. Y slempre con la intencion de no 
proponer practicas educativas idealistas que capten lo expresado por los textos (el fundamento didactico) 
antes de la distincion entre los hechos y antes del objetivo pedagogico que el profesorado se haya 
propuesto (Chiva, Pallares Piquer y Gil, 2018). 

De la misma manera que hizo Unamuno con algunos conceptos cuando los convirtio en componentes 
constitutivo de la subjetividad, el proyecto de Ernst Jiinger, que abarca decenas de obras, totaliza, pero 
nunca disuelve al sujeto. 

Su tarea de construccion de una posicion desde la cual juzgar al mundo resulto titanica, porque 
Jiinger tenia claro que la memoria no siempre es un mecanismo efectivo para enmendar la historia, ya 
que esta, en vez de convertirse en un elemento que ilumine al pasado, se dedica a mecer y mezclar 
aquello que hemos vivido. Por eso cree necesario plantear la creacion literaria como una herramienta a su 
servicio: Jiinger pretendio que la escritura fuese el medio supremo a traves del cual se pudiese hacer 
fuerza para adquirir una nueva consciencia (y esto es fundamental, sobre todo cuando hablamos de que la 
pedagogia ha estado buscando su brujula durante decadas). Leibniz, Condorcet, Comte ..., la lista de los 
que intentaron adquirir una nueva consciencia es amplia; quizas sea el precio evidente de la investigacion 
cientifica (el origen de la universalidad) el freno que (nos) impide coger consciencia , o tal vez se deba al 
rechazo de ciertas elites hacia formas de reserva impuestas a causa de algunas coacciones ideologicas (o 
incluso comerciales). 

Pero esto daria pie a otro debate. Lo que aqui nos interesa es evidenciar que la propiedad de esa 
consciencia, en forma de realidad educacional, de solucion tecnologica o de asimilacion social, es una 
nocion a tener siempre en cuenta (Calderon, Maldonado y Vernon, 2017). Como dijo hace mas de cuatro 
siglos el astronomo y matematico Johannes Kepler (jy la afirmacion continua siendo valida!): en medio de 
las mascaras de los conflictos sociales y religiosos, las leyes elipticas humanas no pertenecen a individuo 
concreto alguno, ni a ninguna sociedad en particular. 

Por eso la hermeneutica, aplicada al legado de Jiinger, es una propuesta pedagogica valida para la 
accion educativa de hoy, pues la utilidad de los textos del aleman radica en su pretension por analizar el 
mundo tanto en funcion de ciertas subversiones como a partir de la sabiduria de los antiguos. Su 
hermeneutica es una mediacion entre la tradicion, la modernidad y la posmodernidad, lo que hace posible 
que sus textos pueden dialogar con el alumnado de hoy, porque todo lo que alii se ha escrito no 
necesitamos que se convierta en un relato maestro que provoque genesis alguna en nuestro alumnado; su 
vigencia es tal porque, para Jiinger, “pasado 26 y futuro son espejos y entre ellos brilla, inaprensible para 
nuestros ojos, el presente” (Jiinger, 1992: p. 59). 

De esta manera, el recorrido del articulo ha sido posible porque, en Ernst Jiinger, de las 
textualizaciones que las Ciencias Sociales han convenido en denominar «literatura» depende la 
comprension de los hechos que hemos aceptado denominar como «historia»; a raiz de esto, la pedagogia 
tiene la posibilidad de proponer practicas educativas en forma de ampliaciones de pensamiento que van 
mas alia de la informacion dada por la hermeneutica, puesto que, asi, tenemos la ventaja de que la accion 
educativa aspira a inferir y propagar el pensamiento de nuestro alumnado y fomenta su capacidad de 
pensar expansivamente. ^Que mas podemos pedir? 


25 Para profundizar sobre la nocion de pasado, y mas concretamente sobre la distincion entre un pasado que solo (nos) permite su 
recuerdo y otro en el que parece que recordamos mientras “vamos percibiendo”, se puede consultar el trabajo reciente de Hernandez 
Sanchez (2018). 
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RESUMEN 

Desde la primavera arabe (2011) hasta el movimiento 
#YoSoy132 (Mexico), pasando por el Passe Livre (Brasil) 
0 el movimiento 15-M en Espana, las movilizaciones 
ciudadanas que emergen en este periodo en el panorama 
mundial ponen en juego nuevas formas de concebir lo 
politico, lo tecnologico y lo comunicativo que desbordan 
los marcos preexistentes. Se propone una reflexion sobre 
estas practicas ciudadanas contemporaneas desde las 
aportaciones de Paulo Freire al campo comunicacional. 
Tomando como punto de partida los planteamientos 
originarios del educador brasileno al campo de la teoria y 
de la filosofia social, pensamos que es posible releer 
estas nuevas practicas transformadoras como un modo 
de recreation de algunos aspectos nucleares de la 
denominada “comunicologia de la liberation”. Entre otros, 
la conexion fecunda entre la comunicacion y la 
transformacion social. Al tiempo, la perspectiva freiriana 
propuesta sirve como instancia critica para desvelar 
algunas de las ambivalencias y contradicciones de los 
movimientos objeto de estudio. 
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Desbordamientos; Freire. 
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ABSTRACT 

From the Arab Spring (2011) to the # YoSoy132 (Mexico) 
movement, the Passe Livre (Brazil) or the 15-M 
movement in Spain, the network social movements that 
emerge in this period on the world scene bring into play 
new ways of conceiving the political, the technological and 
the communicative that overflow the pre-existing 
frameworks. We propose a reflection on these 
contemporary citizen practices from the contributions of 
Paulo Freire to the communicational field. Taking as 
starting point the original approaches of the Brazilian 
educator to the field of social theory and philosophy, we 
think that it is possible to re-read these new 
transformative practices as a way to recreate some 
nuclear aspects of the so-called "liberation 
communicology". Among others aspects, the fertile 
connection between communication and social 
transformation. At the same time, the proposed Freirian 
perspective serves as a critical instance to unveil some of 
the ambivalences and contradictions of the movements 
understudy. 
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INTRODUCCION 

“Desbordamientos” e “indisciplinas” son dos terminos que sirven para referirse tanto a procesos 
contemporaneos de transformacion social como al trabajo teorico de reflexion sobre este cambio social. 
Cuando se contemplan movimientos-red como la primavera arabe, el 15-M (Espana) o Passe Livre 
(Brasil), mas alia de las diferencias entre unos y otros, se descubre un nucleo comun de desbordamiento 
de los marcos institucionales desde los que se venia organizando la accion colectiva y la participacion 
politica. 

Este movimiento de desbordamiento institucional viene acompanado de otros desbordamientos e 
indisciplinas teoricas que, desde diversos lugares, dejan ver los limites y naturalizaciones desde los que 
historicamente se ejercio la construction del conocimiento en el seno de la modernidad dominante. 
“Indisciplinar las ciencias sociales” (Walsh y Castro-Gomez, 2002), “Abrir las ciencias sociales” 
(Wallerstein, 1996) o las propuestas en torno a las Epistemologias del Sur (De Sousa Santos, 2011) son 
algunas de las puntas del iceberg de este movimiento teorico de critica y de propuesta de alternativas en 
el campo del conocimiento. 

Tomando como punto de partida esta praxis, el presente trabajo tiene como principal objetivo su 
analisis desde una perspectiva comunicacional. Desde finales del siglo XX, al tiempo que los movimientos 
altermundialistas (en primer lugar) y los movimientos-red (en un ciclo posterior) planteaban la critica y el 
diseno de alternativas al capitalismo global, el campo de la comunicacion, en su vertiente practica y 
teorica, ha ido ganando protagonismo. Por utilizar una de las metaforas emergidas de los Foros Sociales 
Mundiales, la comunicacion ha dejado de ser el faro del coche para convertirse en su motor. Es decir, de 
un saber meramente instrumental y secundario, la comunicacion ha pasado a ser el eje transversal tanto 
de la accion social transformadora como de la teoria social que reflexiona sobre estas practicas. 

Es por ello que tambien se puede hablar de desbordamientos y de indisciplinas comunicativas. En 
esta tarea, nuestra perspectiva se va a centrar en reflexionar sobre estos procesos desde una perspectiva 
freiriana. El trabajo del educador brasileno Paulo Freire (1970, 1973) forma parte de la tradition de la 
denominada comunicologia de la liberacidn latinoamericana (Chaparro, 2014, 2015), cuyos referentes 
praxicos se inician con las radios mineras de Bolivia y con Radio Sutatenza (Colombia) en los anos 40. 
Posteriormente, durante la decada de los 60' y siguientes, las articulaciones teoricas surgidas en el 
contexto del enfoque de la dependencia haran que cristalicen algunos de los pilares teoricos sobre los que 
este pensamiento comunicacional ha seguido evolucionando hasta la actualidad. 

La multidimensional y amplitud de este trabajo obliga, necesariamente, a un ejercicio de acotacion. 
Por ello, en las siguientes paginas nos vamos a centrar en las siguientes dimensiones. En primer lugar, 
realizaremos una aproximacion al concepto de desbordamiento desde el punto de vista comunicativo. En 
segundo lugar, tomaremos una de las vetas mas representativas de la mirada freiriana al campo de la 
comunicacion: el impulso de unos imaginarios, teorias y practicas sociales que vinculan indisolublemente 
la comunicacion con la transformacion social. Finalmente, se analizaran los movimientos-red aludidos 
desde una de sus ambiguedades y contradicciones: mientras que en estas movilizaciones para evidente el 
papel del individuo conectado tecnologicamente y sensibilizado socialmente, no acaba de quedar claro 
cual es el papel del “nosotros”. 


DESBORDAMIENTOS COMUNICATIVOS 

El cambio social se desvela como imprevisible. Tanto cuando es para introducir en la sociedad mas 
dosis de desigualdad e injusticia social (crisis de 2008) como cuando es para impulsar procesos de signo 
contrario, dirigidos a poner freno a la explotacion de las mayorias empobrecidas y al fascismo social (De 
Sousa Santos, 2011) que, en una logica diabolica, va pasando de la generation de procesos estructurales 
de marginacion social a la exclusion social y, finalmente, a la aniquilacion social de grandes mayorias de 
seres humanos que son considerados como sobrantes para el capitalismo global. 
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Las practicas contemporaneas de movilizacion social en red estan prenadas de novedad, motivo por 
el cual se puede hablarde una dinamica de desborde. Por utilizar la terminologia de Cornelius Castoriadis, 
son practicas instituyentes tras las cuales bulle un magma social ante el cual las incipientes 
cristalizaciones (institucionalizaciones) no acaban de dar cuenta del potencial que albergan. 

Lo instituyente nos remite, por asociacion y conexion tematica, a uno de los terminos que forma parte 
del paisaje conceptual actual: el concepto de desborde. En forma de sustantivo, esta palabra aparece en 
relation a aquellas practicas politicas lideradas por la ciudadania en las que se desbordan los limites 
institucionales establecidos. Este desborde politico-institucional tiene su derivada en el piano 
comunicativo. En la actualidad se observa un nutrido numero de practicas comunicativas que desbordan 
los estrechos limites teoricos desde los que la comunicacion social y politica ha sido historicamente 
pensada. 

Estas movilizaciones, calificadas por la antropologa mexicana Rossana Reguillo (2017) como paisajes 
insurrectos, dan cuenta de unas “multitudes conectadas capaces de crear la situacion para otros modos 
de imaginar la vida, de dar sentido a las relaciones sociales; practicas de insurrection y resistencia que 
irrumpen en distintas partes configurando un paisaje insurrecto” (Ibid: p, 45). 

La propia idea de desborde, aplicada al campo politico, realmente no es ni nueva ni fruto del 
pensamiento europeo. Encontramos un referente explicito en la obra del antropologo peruano Jose Matos, 
titulada El desborde popular (1984). En este trabajo Matos relee las practicas de movilizacion popular que 
tienen lugar en Peru desde los anos 40 del siglo XX, para descubrir como los movimientos populares y la 
ciudadania han desbordado al Estado, ante el cual no se sienten representados. 

Dira Rodriguez Villasante (2006) que “el concepto de “desborde popular” esta vinculado a las redes 
de lo cotidiano. En algunos momentos, muchas veces inesperados - plantea Villasante- ocurren 
movilizaciones que nos sorprenden a todos, incluidos a los propios participantes, porque algun factor de lo 
cotidiano acaba por desbordar una situacion que acumulaba ya bastantes contradicciones. Este desborde 
popular deviene en desborde creatlvo cuando lo social es visto mas como dinamicas caoticas y vitales que 
como personas y agregados sociales estancos. La creatividad aparece en lo social, en la mirada teorica a 
lo social y en las metodologias de IAP (Investigacion-Accion-Participativa) que son capaces de actuar 
como transductores o catalizadores de los procesos de transformacion social. 

Estas caracteristicas que van asociadas al concepto de desborde en su manifestation politica pueden 
ser aplicadas en su vertiente comunicacional. La creatividad social y la potencialidad de estas practicas 
comunicativas para la transformacion social desbordan los limites desde los que historicamente han sido 
construido los enfoques comunicacionales al uso. Lo social desborda los intentos de disciplinamiento y 
resurge con fuerza ante los nuevos esfuerzos de institutionalization y encasillamiento a los que asistimos 
en la actualidad. 

Deciamos anteriormente que el termino desborde aplicado a la comunicacion es nuevo, aunque su 
sentido ultimo esta presente, de algun modo, en la obra de autores fundamentales del campo 
comunicacional. Un claro movimiento de desbordamiento en la investigation en comunicacion tiene lugar, 
en la disciplina, al redefinir sus objetos de estudio centrales. Podemos hablar de desbordamiento al pasar 
del estudio prioritario de los medios de comunlcacldn y de sus productos comunicativos a investigar los 
procesos de comunicacion social. Un movimiento de desborde que tiene en el clasico de Jesus Martin 
Barbero (1987) un antecedente ineludible, pero que viene acompahado de otros anclajes teoricos y 
movimientos similares. 

De estos y otros procesos da cuenta con sobrada solvencia la reconstruction teorica propuesta por el 
boliviano Erik Torrico (2016) en su trabajo “La Comunicacion pensada desde America Latina" (1960-2009). 
En la introduction a esta obra dira su autor que, a lo largo de las cinco decadas en las que se centra el 
estudio 


(...) en America Latina se fue estructurando un pensamiento teorico especializado en 
comunicacion que, aunque inscrito en el horizonte epistemologico de la Modernidad, adquirio 
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rasgos peculiares en razon de su insercion, por origen y referenda, en el contexto sociopolitico 
y cultural de la region, que le hizo distinguirse por un predominante compromise intelectual y 
practico con la busqueda de respuestas para las necesidades y demandas macrosociales de 
independencia, desarrollo y democracia surgidas del mismo en creciente interaction con las 
dinamicas del escenario internacional (Torrico, 2016: p, 12.). 

La articulation entre: 1) pensamiento comunicacional; 2) profundizacion de la democracia; 3) 
busqueda de justicia social y 4) cuestionamiento del poder dominante marcara, por tanto, algunas de las 
lineas de desborde acontecidas en el contexto latinoamericano desde los anos 60’ hasta la actualidad. 


COMUNICAR PARA TRANSFORMAR, TRANSFORMAR PARA COMUNICAR 

El antropologo y filosofo Michel de Certeau (1999) afirmaba que los imaginarios marchan por delante 
de nuestras practicas para abrirles camino. Una bella metafora que retomamos ahora para explicitar las 
ineludibles conexiones existentes entre los imaginarios y las practicas sociales relacionados con el campo 
comunicacional. En una revision critica de los imaginarios (Castoriadis, 1983, Pintos, 2005) que han 
predominado en las teorias desde las que se ha pensado y practicado historicamente la comunicacion 
social (Mattelart y Mattelart, McQuail, Chaparro, Rizo) 2 se descubre que son dos los imaginarios 
dominantes: la comunicacion como transmisidn de informacion y la comunicacion como persuasion. 

Estos imaginarios no han estado presentes unicamente en el espacio academico, sino que tambien se 
han hecho presentes en las organizaciones sociales (movimientos sociales, ONG) que han aplicado al 
campo solidario estrategias de caracter comunicativo. Desde el primero de los imaginarios dominantes, la 
comunicacion es reducida a la mera transmision de informacion. En este sentido, una organizacion social 
dominada por el imaginario de la transmisidn tendra en el centra de su estrategia comunicativa la 
consecucion de un impacto en los medios de comunicacion. Tratara de ser una noticia en los medios. En 
terminos freirianos hablariamos de un enfoque bancario de la comunicacion, donde la organizacion social 
reproduce el esquema comunicativo dominante que los medios han impuesto previamente. 

El segundo imaginario reduccionista (la comunicacion como persuasion) encuentra su origen en las 
primeras teorias de la comunicacion desde las que se penso la comunicacion de masas. Con una Clara 
orientacion funcionalista y conductista, la Mass Communication Research pretende persuadir al potencial 
comprador de un producto comercial o al potencial votante si hacemos referencia al espacio electoral. 
Este mismo funcionalismo es el que orienta las politicas modernizadoras que, desde el final de la Segunda 
Guerra Mundial, despliegan en Latinoamerica las principales fundaciones estadounidenses en sus 
estrategias desarrollistas para la region. 

El boliviano Luis Ramiro Beltran sera uno de los pioneros en articular la critica hacia este enfoque 
comunicacional. En textos como el clasico “Adios a Aristoteles: la comunicacion horizontal” (1979) somete 
a discusion el paradigma funcionalista de la comunicacion, para proponer como alternativa un enfoque de 
raiz freiriana. 

Asi, Beltran afirmara que: 

Los analistas latinoamericanos recordaron que los padres fundadores de la ciencia de la 
comunicacion habian considerado a la propaganda una necesidad, como Lasswell, quien la 
vela como “el nuevo martillo y yunque de la solidaridad social” (Lasswell, 1927). Estaban 
conscientes dichos analistas de que la Segunda Guerra Mundial fue el origen de la teoria, de la 
investigation y de la practica moderna de la comunicacion de masas (Beltran, 1976, pp.15- 
42).Y tuvieron razones para sentir que el paradigma tradicional era bien apropiado para los 
fines que perseguian los Estados Unidos de America y Europa Occidental en la postguerra en 


2 A modo indicativo, resenamos algunos de los trabajos que han revisado criticamente los modos hegemonicos de pensar la 
comunicacion social, asi como sus alternativas: Mattelart y Matterlart (1997); McQuail (1991); Chaparro (2015); Rizo (2012). 



144 


MARI SAEZ 

Analisis de los movimientos-red contemporaneos desde una perspectiva comunicacional y 
freiriana. Desbordamientos, transformaciones y sujetos colectivos 


cuanto a la expansion de Ultramar economica, politica y cultural de tipo imperial que mantiene a 
paises como los de America Latina en una situacion de subdesarrollo que se asemeja a la de la 
epoca colonial (Cockroft, Frank y Johnson, 1972). 

El imaginario persuasivo de la comunicacion emerge en nuestros dias bajo nuevos ropajes, no solo de 
la mano de la publicidad y de la propaganda emanada desde el mercado y la comunicacion institucional, 
sino tambien por parte de aquellas ONG y organizaciones solidarias que apelan al impulso de una 
“imagen de marca”. Los defensores de este imaginario persuasivo de la comunicacion en el campo de lo 
social apelan al posicionamiento de su organizacion como una marca mas en el competitivo mercado de la 
solidaridad, y para ello subsumen la actividad comunicativa bajo la logica de la mercancia. Esta 
“comunicacion mercadeada” (Erro, 1999) pone en juego una mirada instrumental hacia la comunicacion, 
que la entiende preferentemente como una estrategia eficaz para captar recursos humanos (voluntaries) y 
recursos financieros (donativos, fundraising). 

Ninguno de estos dos imaginarios (transmisor y persuasivo) resultan idoneos en el campo de la accion 
social transformadora, ya que impiden pensar la comunicacion en terminos de emancipacion social. 
Parafraseando al educador popular mexicano Carlos Nunez (1996), podriamos decir que el tercer 
imaginario de la comunicacion posible plantea una relacion indisoluble entre el acto de comunicar y el acto 
de transformar la realidad. En esta linea, podemos ver que el listado de teoricos latinoamericanos que 
piensan y han pensado la comunicacion desde modelos horizontales, dialogicos, participativos, 
alternatives al modelo de comunicacion dominante, es numerosa. Muchos de estos teoricos encuentran en 
Freire un referente fundamental en esta tarea de critica a las tendencias hegemonicas y de diseno de 
propuestas alternativas. Entre los muchos investigadores e investigadoras que impulsan este trabajo 
teorico se encuentran Antonio Pasquali (1963), Frank Gerace (1973), Juan Diaz Bordenave (1969), 
Francisco Gutierrez (1973), Fernando Reyes Matta (1983), Cicilia Peruzzo (2008), Mario Kaplun (1987), 
Rosa Maria Alfaro (1993) y tantos otros que, desde entonces, continuan impulsando y ampliando los 
horizontes de la comunicologia latinoamericana de la liberacion. 

Una de las novedades de esta escuela consiste en pensar lucidamente en las interrelaciones 
existentes entre comunicacidn, cultura y poder desde las practicas sociales y politicas de caracter 
emancipatorio. En este contexto, una de las aportaciones del pensamiento comunicacional inspirado en 
Paulo Freire consistira en establecer una circularidad entre una cierta teoria del conocimiento, unas 
determinadas teorias de la comunicacion y una praxis transformadora de la realidad. Un esquema que se 
puede poner en relacion con el denominado circulo hermeneutico propuesto por la filosofia de la liberacion 
(Dussel, 1992: p, 141; Scanonne, 2009). 

Si, para Scanonne (2009: p, 62) “la Filosofia de la Liberacion (FL) se plantea, segun un circulo 
hermeneutico cuya primera fase implica una lectura y discernimiento filosoficos (etico-antropologicos) de 
la realidad historica, usando la mediacion de las ciencias correspondientes; y la segunda, una relectura de 
todos los grandes temas de la filosofia a partir de nuevo horizonte abierto por la opcion preferencial por los 
pobres”, podriamos decir ahora que, una comunicologia que se quiera situar en la misma longitud de onda 
planteara, igualmente, la reflexion y la accion comunicativa a partir de los procesos de accion liberadora 
impulsados historicamente. Es asi como ha ido sucediendo en el seno de esta corriente de comunicacion, 
desde las radios mineras de Bolivia a fines de los afios 40' hasta los movimientos-red actuales, pasando 
por la multiplicidad de radios comunitarias y de otras tantas mediaciones y practicas comunicativas que 
han planteado una alternatividad comunicativa inserta, a su vez, en los procesos economicos, politicos y 
culturales de resistencia y transformacion frente al capitalismo dominante. 


EL LUGAR DEL NOSOTROS EN LOS MOVIMIENTOS DE RESISTENCIA GLOBALES 

El hilo conductor que conecta unas practicas comunicativas contrahegemonicas con otras llegaria 
hasta movilizaciones contemporaneas como las de los indignados. Autores como Barbas y Postill (2017) 
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plantean que estas movilizaciones han sido una especie de escuelas de iniciacion politica desde la praxis. 
Reguillo (2017) realiza una mirada convergente hacia estas mismas movilizaciones globales, aunque en 
este caso resaltando el papel de los jovenes en la construction de estos paisajes insurrectos. 

La emergencia, en el siglo XXI, de practicas tecnopoliticas como las referidas en este trabajo suponen 
un reto para la investigacion social ya que desbordan, haciendo insuficientes, los paradigmas desde los 
que historicamente se ha pensado lo politico, lo comunicativo y lo tecnologico, asi como sus multiples 
intersecciones. No obstante, existe el riesgo de caer en un cierto adanismo teorico si se pretende ver 
unicamente la novedad y lo instituyente de estas practicas, sin caer en la cuenta de lo viejo que 
permanece en ello, asi como sus contradicciones y ambivalencias. 

En este ultimo sentido, una de las criticas que se le podria realizar a este movimiento tendria que ver 
con el papel del nosotros en estos procesos de movilizacion. Mientras que el rol del individuo queda 
suficientemente claro, no lo esta tanto el papel de un nosotros previo a la movilizacion, que sea algo mas 
que la mera agregacion tecnologica de individuos aislados los unos de los otros. 

El movimiento de los indignados, al menos en sus manifestaciones iniciales (2011) mostro un claro 
rechazo a la participacion de cualquier tipo de partidos, sindicatos u ONG en cuanto tales, dejando 
unicamente la posibilidad de participacion a titulo individual. Unas tonicas similares han seguido las 
movilizaciones que se han sucedido, con posterioridad, en otros lugares. Con ello manifiestan el rechazo a 
lo institucional que caracteriza nuestro periodo historico, en diversos ordenes de la vida social, incluido el 
de la accion sociopolitica. Pero, por otro lado, esta exaltation del individualismo conectado (Wellman et al, 
2001) no deja de ser una radicalizacion de los procesos de individualization generados por la modernidad 
occidental y analizados en profundidad por autores como Giddens (1995) y, previamente a el, por clasicos 
como como Durkeim o Simmel. 

Esta Modernidad Liquida (Bauman, 2001) derrite solidos como las estructuras sociales y las 
mediaciones colectivas de participacion politica articuladas en etapas anteriores al capitalismo global y 
digital. La ambiguedad de una participacion politica como la que estamos apuntando se pone de 
manifiesto en categorias tan difundidas como la de “autocomunicacion de masas”, apuntada por el 
sociologo Manuel Castells (2010) para analizar las formas contemporaneas de participacion y de 
comunicacion politica mediadas tecnologicamente. El foco puesto por Castells en el esquema individuo- 
masas evidencia unos presupuestos de la comunicacion cuyo analisis desbordaria los limites de este 
trabajo. Por ello, nos centraremos unicamente en la disolucion del nosotros que implican afirmaciones 
como esta. 

Desde una perspectiva situada fuera de la modernidad occidental llama la atencion la negation y 
desplazamiento de lo comunitario que se evidencia en el individualismo conectado al que se apela en 
estas movilizaciones. El entasis en una multitud conectada que niega o infravalora el rol de una 
colectividad organizada anteriormente a esa eclosion tecnopolitica fundacional no deja de ser una 
manifestation mas de unas epistemologias que infravaloran lo comun, lo comunitario y lo colectivo. 

Por el contrario, esta valorization del nosotros se ha dado, historicamente, en corrientes como la 
comunicacion popular y la comunicacion comunitaria, de matriz freiriana, con una fuerte implantation y 
tradition en el continente latinoamericano. Para la brasilena Cicilia Peruzzo (2008), esta comunicacion 
(popular, alternativa, participativa, comunitaria) es una forma de expresion de segmentos empobrecidos 
de la poblacion, en un proceso de movilizacion dirigido a suplir sus necesidades de supervivencia y de 
participacion, con vistas a establecer la justicia social (Ibid: p, 368). 

En un sentido similar, los imaginarios indigenas en torno al Buen Vivir (Sumak Kawsay) que estan 
sirviendo en el siglo XXI como sustento de nuevos imaginarios y marcos teoricos para la accion social, 
politica y comunicativa, remiten a una centralidad de lo comunitario y de lo comun que desborda, 
colectivamente, a los imaginarios excesivamente individualistas emanados de practicas y de 
elaboraciones teoricas claramente eurocentricas. 

No obstante, el hecho de que predomine el imaginario del individualismo conectado en las 
movilizaciones tecnopoliticas contemporaneas no supone que no haya otros imaginarios tecnologicos, 
comunicativos y politicos que otorguen un mayor protagonismo a lo colectivo. Desgraciadamente, lo que 
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se pone de manifiesto es el triunfo, en Internet, de un imaginario excesivamente individualista y comercial 
que ha desplazado a otras “utopias informacionales” (Juris, 2004) en las que lo colectivo y lo comun 
ocupaba una centralidad mayor. Asi, en los origenes de Internet, el papel de la comunidad hackery de los 
pioneros del software libre (como Richard Stalmman) fueron manifestaciones de imaginarios y practicas 
tecnopoliticas imbuidas de un fuerte y original sentido de lo colectivo. 

Son, sin duda, matrices culturales de las que podrian surgir otros imaginarios y practicas instituyentes 
donde el nosotros tuviese una mayor presencia, a partir de las cuales generar nuevas estrategias de 
desbordamiento. En este caso, un desbordamiento del individualismo tecnopolitico. La idea de Freire de 
que “nadie educa a nadie, nadie se educa solo, los seres humanos se educan en comunion, mediatizados 
por el mundo” tiene aqui una Clara traslacion al campo comunicativo que abre vias para la superacion del 
individualismo apuntada. 
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RESUMEN 

Al vincular el tema de la lectura a nociones tales como 
experiencia y formacion encontramos en los 
planteamientos de Hans Georg Gadamer y Paul Ricoeur 
una valiosa contribucion, que nos Neva a entender la 
lectura como interpretation. En este sentido, la tradicion y 
la historicidad actiian como ejes trasversales del proceso. 
El acto de leer se comprende como un acontecimiento 
que va mas alia de un mero proceso de decodificacion y 
que tiene que ver mas con la formacion no solo del 
intelecto, sino tambien de la sensibilidad. Desde esa 
perspectiva, la lectura resulta ser menos un acto 
mecanico 0 pragmatico para convertirse en un 
acontecimiento fundamental, en una experiencia que 
amplia y enriquece el horizonte del interprete. 
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ABSTRACT 

By linking the theme of reading to notions such as 
experience and formation we find in the approaches of 
Hans Georg Gadamer and Paul Ricoeur a valuable 
contribution that leads us to understand reading as 
interpretation. In this sense, tradition and historicity act as 
transversal axes of the process. The act of reading is 
understood as an event that goes beyond a mere process 
of decoding and that has more to do with the formation 
not only of the intellect, but also of the sensibility. From 
this perspective, reading turns out to be less a mechanical 
or pragmatic act to become a fundamental event, an 
experience that broadens and enriches the interpreter's 
horizon 
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En uno de sus ensayos -“^Que es el texto”, se titula— Paul Ricoeur (1999) nos abre una serie de 
interrogantes, acerca de los cambios que la aparicion de la escritura suscito en la experiencia del hombre 
y del lenguaje; en una situation y en un contexto diferentes, otra voz, la de Emilio Lledo, reflexiona 
tambien sobre el asunto, ensayando, quiza, una posible respuesta: “El animal humano -dice Lledo- es un 
animal que habla, y desde hace un par de milenios un animal que escribe. Y desde que escribe - 
aproximadamente hace dos mil setecientos anos en la tradition occidental- su relation con el tiempo, con 
el lenguaje, ha cambiado sustancialmente” (Lledo, 1997). En la palabra escrita, el dialogo, ese modo de 
ser o vivir el lenguaje, se materializa igualmente de modo distinto, pues quien habla y quien escucha no 
estan uno frente al otro, y el mundo se refiere desde el silencio; las preguntas y respuestas que surgen de 
ese particular intercambio requieren de un esfuerzo de atencion mayor, de un trabajo interpretative 
conforme al de la traduction. El saber se hace otro y la memoria conserva o activa ese saber de un modo 
tambien diferente. 

Quiza uno de los cambios mas fascinantes que se haya producido desde entonces, sea el del 
nacimiento del lector; esa instancia en principio ajena al texto que se convierte en elemento clave de la 
transformation de la escritura en palabra. Pero, ^quien es ese lector?; £acaso podemos identificarle, verle 
o comprenderle siempre de la misma forma?; y cuando de ensenar a leer se trata, ^bajo que 
circunstancias o principios llegaremos a formar a ese interprete que debe actualizar el texto, hacer hablar 
las palabras para transformarlas en experiencia? 


I. LA CUESTION DE LA HISTORICiDAD DEL LECTOR 

Hemos creido conveniente interrogarnos, en primer lugar, acerca del lector, al advertir que no siempre 
llegamos a hablar del mismo personaje; cuestion que se explica, en la medida en que convenimos que 
este es un ser historico; es decir, un interprete que cambia de position, de funciones, o perspectivas, en la 
medida en que su experiencia y ubicacion en el mundo igualmente cambian (Cfr. Bravo, 1999). Asi 
podemos llegar a decir que el lector medieval, el ilustrado, el moderno o el cibernetico, son, naturalmente, 
distintos; no solo en lo relativo a su “horizonte de expectativas” (Ricoeur, 1996), sino al lugar que la 
sociedad, la industria, el autor o la critica historicamente le han asignado. Luego nunca llegaremos a 
comprender al lector de la misma forma, asi como tampoco su punto de vista respecto de lo que el texto 
dice podra ser siempre el mismo. Y cuando de ensenar se trata, el mediador responded tambien a un 
modo particular de concebir el conocimiento, el metodo o la escuela. 


II. MODOS DEABORDAR LA LECTURA 

A efectos de nuestra exposition, hablaremos entonces de lo que llamaremos modos de abordar la 
lectura: 


Si tomamos nuestra lengua como un mero instrumento de comunicacion, creemos que estamos 
en casa en nuestra propia lengua, si solo leemos aquello que sabemos leer y que se somete 
sin violencia a nuestros esquemas habituates de comprension, entonces no leemos en absolute 
(Larrosa, 1996: p. 502). 

Parafraseando a Larrosa diremos que, si ensenamos a leer tomando la lengua como vehiculo de 
information, como un acontecimiento dirigido, controlado, manipulado; si ensenamos lo ya sabido, lo ya 
vivido, o lo ya dicho una y otra vez, entonces no estaremos ensenando a leer. 

iQuiere decir que tomar un libro en nuestras manos y contar con las destrezas para descifrarlo o 
recibir de una MacPro un cumulo de information cuyo volumen bastaria para hacernos desaparecer, no 
resultara suficiente como para reconocernos como lectores? Probablemente la respuesta de muchos sera 
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afirmativa, dado que al lector disponer de los recursos necesarios para decodificar la lengua escrita y 
manejar con fluidez la informacion, su desempeno resultara mas que aceptable. Solo que tal suficiencia se 
manejara en un piano en el que la inmediatez del mensaje, la mecanica del vinculo texto-lector y una 
concepcion pragmatica del saber, seran los limites de esa destreza. En tal sentido, el acto de leer estara 
demarcado por un lenguaje prescriptivo, que llevara a que el lector no llegue a abrazar el lenguaje, que es 
como decir abrazar el mundo. 

Asi podemos llegar a inferir que la lectura posee, al menos, mas de una forma de actualizar los textos 
y que para comprender esa circunstancia tendremos que considerar, de nuevo, la historicidad y las 
tradiciones del saber y del conocimiento en las cuales se gesta la experiencia de leer. 

Quiza una forma de comenzar a reconocer algunas maneras de acercarse al texto, sea estableciendo 
diferencias bastante sencillas: La primera, que podemos leer o ensenar a leer un texto de forma pasiva, 
recibiendo, a manera de vasijas, lo que el texto dice; o de una forma creativa, estableciendo o ensenando 
a establecer las multiples relaciones que el abanico de posibilidades del texto ofrece. La segunda, que 
cuando leemos podemos llegar a reconocer relaciones de un solo sentido: de autor a lector o de texto a 
lector; o vinculos para los que expresiones tales como Interseccidn , fusion de horizontes, intercambio, 
dialogo o apropiacidn entre texto-lector sugieran relaciones mucho mas productivas, intimas, dialogicas. Y 
la tercera, que la lectura puede llegar a tocar las fibras mas sensibles del lenguaje o de un interprete para 
quien esta se convierta en una verdadera experiencia. Para insistir un poco mas en el asunto, citemos a 
H.G. Gadamer quien dice en la Introduction de Verdad y metodo: "Comprender e interpretar textos no es 
solo una instancia cientifica, sino que pertenece, con toda evidencia, a la experiencia humana del mundo" 
(Gadamer, 1996: p. 23); un poco mas adelante Gadamer insiste en que cuando se establecen vinculos 
con el texto, que van mas alia "del ideal metodico de la ciencia" (Ibidem), el hombre o el mundo adquieren 
nuevas perspectivas que pueden llevarle a reconocer, al menos por instantes, la verdad. 

Pero no todos los lectores ni todos los textos llegaran a esa experiencia de un modo tan intimo, 
sensible o humanamente trascendente. La productividad de los encuentros entre texto y lector sera 
posible, en la medida en que esas dos instancias se apropien del lenguaje, de su “fuente originaria” que, 
para Jorge Luis Borges esta en la poesia; o en esa forma de la palabra escrita que Emilio Lledo llama 
“escritura interior”, que Paul Ricoeur al referirse a la ficcion identifica como un “lenguaje de segundo 
grado” y que nosotros proponemos encontrar en los textos literarios. Los otros libros, los “efimeros y 
oportunistas”, les llama Steiner, seran objeto de otros debates y preocupaciones. Por lo pronto 
intentaremos indagar acerca de lo que ocurre cuando decidimos aventurarnos con esos textos escritos 
que aportan experiencia y para los cuales la realizacion del sentido requiere de la interpretacion, es decir, 
de la lectura. 


III. DE LA EXPERIENCIA A LA FORMACION 

Al fijarse el lenguaje en la escritura ocurre una suerte de desaparicion de la palabra, de la voz que le 
da vida, que entonces adquiere una densidad de sentido para la cual la lectura funciona como mecanismo 
de traduccion. Metaforicamente hablando, el lector llega a auscultar la palabra escrita, a escucharla, con 
ese “oido interior” (Gadamer, 1998), que restituye el sentido extraviado en el silencio o hermetismo de las 
letras y que se recupera, porque ha sido comprendido. Tal acontecimiento resulta de considerable 
importancia, particularmente para quienes nos dedicamos a leer o a ensenar a leer, en la medida en que 
en ese vinculo que se establece entre texto y lector ocurre un intercambio, una suerte de 
retroalimentacion, entre lo que dice el texto y lo que aporta, desde su experiencia, perspectiva o tradicion, 
el propio lector; un lector que advertimos creativo, atento y receptivo a esa voz que le incita a viajar a 
traves de historias, personajes, paisajes, pasiones, lugares desconocidos o anecdotas que le fueron 
ajenos, pero de los que ahora se apropia, gracias a que ha ocurrido el prodigio de la comprension. Es asi 
como los libros se convierten en fuente de formacion, de un proceso vivo, armonico y “babelico” al mismo 
tiempo (Larrosa, 2003), entre las historias y la palabra ajena de uno y la experiencia, preguntas, 
acercamientos y dudas del otro. “Leer es dejar que le hablen a uno” (Gadamer, 1998) para, entonces, 
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llegar a responder, disentir, completar y, por instantes o para toda la vida, entrar en comunion con el otro. 
Extraordinario acontecimiento este de la lectura. 

En la medida en que el lector se abre a la “fuerza creadora” de la formacion (Rodriguez, 2005) y se 
apropia de lo que el texto aporta de novedoso, distinto o plural, el horizonte del interprete se amplia al 
modo como se enriquece quien se aventura a un viaje; solo que la vuelta a casa de quien lee, sera un 
acontecimiento distinto: mas intimo, simbolico, cercano a un precario equilibrio. Precisamente porque en 
la lectura hay dos mundos en interaccion, variados y distintos factores entran en competencia: de un lado 
la vision del mundo, la tradicion y las estrategias con las que el texto intenta atrapar o seducir a quien lee; 
y del otro, un interprete para quien el libro es, en principio, una expresion ajena a su historia, busquedas o 
expectativas. De tal modo la lectura puede llegar a ser una experiencia autenticamente dialogica, en la 
medida en que dos visiones del mundo establecen un intercambio en el que se puede llegar a coincidir o a 
disentir. De ahi la importancia que le damos al acto de aprender o ensenar a leer literatura; un lenguaje 
para el cual la amplitud de horizontes, la diversidad y el permanente sentido critico que promueve, Neva al 
lector a desprenderse de las presuposiciones de la realidad, de lo cotidiano, y a ejercer con toda 
naturalidad el trabajo creativo y la libertad. 

“Toda obra -dice Ricoeur- es no solo una respuesta ofrecida a una pregunta anterior, sino, a su vez, 
una fuente de preguntas nuevas” (Ricouer, 1996). Quien pregunta es el lector; y gracias a el, el texto llega 
a actualizar el saber o los placeres que contiene. Pero, asi como inquiere, el lector debe afinar su oido, 
para captar en el silencio aquello que el texto dice, siempre de un modo incompleto. No hay duda de que 
sin alguien dispuesto a cuestionar y a escuchar, toda la sabiduria del mundo moderno se perderia; y sin 
un lector dispuesto a encender la luz y disipar las tinieblas, los personajes mas divertidos y extraordinarios 
o las historias mas conmovedoras y hermosas se extraviarian irremediablemente en la oscuridad de esas 
habitaciones repletas de libros que llamamos bibliotecas. 


IV. DELO QUE SE DEMORA EN LLEGAR. LA FORMACION 

“Leer bien, es decir, leer despacio, con profundidad, con cuidado, con atencion y con intencion, a 
puertas abiertas y con ojos y dedos delicados” (Nietzsche, en Lledo, 1992: p. 23). Hay un tiempo lento 
para la lectura y la escritura; un tiempo que no cuenta las horas, que no sabe de relojes, ni consultar 
agendas; un tiempo en el que “dejarse decir nuevamente algo” (Gadamer, 1998) requiere de la demora 
para gustar la palabra, escucharla desde lejos, rememorarla y atraerla hacia lo mas personal, hacia lo mas 
intimo. A medida que ese tiempo acontece, el degaste, la repeticion vacia de las palabras o la experiencia 
de lo cotidiano Megan a ser desplazados (^aisthesis?) por un acontecimiento esencial para quien se 
expone a la aventura de leer. De tal modo, la lectura va gestandose como una experiencia de formacion, 
como un acto liberador y etico para quien ha encontrado en los libros esa fisura a traves de la cual se 
descubre otra dimension, otras perspectivas del mundo. 

Desde esta perspectiva, la lectura -o lo que es lo mismo la interpretacion de los textos- pasa a ser un 
acontecimiento para el cual la hermeneutica filosofica ofrece un horizonte de reflexion amplio y 
extraordinariamente rico. Lectura, experiencia y formacion se convierten en principios fundamentales para 
la comprension del mundo, a la vez que funcionan como elementos clave para la configuracion de un 
pensamiento que, entre la tradicion y la historicidad, ofrece perspectivas que rebasan o enriquecen lo que 
Gadamer llamo “el saber de la ciencia” (Gadamer, 1996: p. 385). 
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RESUMEN 

Este es un intento hermeneutico para aproximarnos a lo 
que consideramos se configura en el relato utopico como 
una poetica. La mimesis de la tabula utopica la podemos 
definir como el intento de representar simbolicamente la 
accion utopica, es decir, el acto 0 la accion de postular 
ese lugar del deseo 0 de acercarsele. Sabemos que es 
variadlsimo el polisemico texto cultural de este tipo de 
pensamiento de la cual no pretendemos hacer una 
historiografla, pero si intentar colocar algunos rasgos 
iniciales de la lectura de la poetica de la alteridad como 
“convulsion de lo imaginario" segun la optica de Ricoeur, 
la otra manera de vivir puesta en evidencia en el locus 
americano. En esta busqueda, tomo prestado el planteo 
de Briceno Guerrero, la comunicacion de lo diferente sin 
dejar de ser diferente, y de Requena su fabuloso “trabajo 
de la colmena" configurado por “la sabiduria milenaria". 

Palabras Clave: Utopia; Poetica; Mimesis; Comunicacion 
de lo diferente; Colmena. 
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ABSTRACT 

This is a hermeneutic attempt to approach what we 
consider is configured in the utopian story as a poetic. 
The mimesis of the utopian fable can be defined as the 
attempt to symbolically represent the utopian action, that 
is, the act or action of postulating that place of desire or of 
approaching it. We know that the polysemous cultural text 
of this type of thought is very varied, of which we do not 
intend to make a historiography but rather try to place 
some initial features of the reading of the poetics of 
alterity as "convulsion of the imaginary" according to 
Ricoeur's perspective, the other way of living put in 
evidence in the American locus. In this search, I borrow 
the pose of Briceno Guerrero, the communication of the 
different without ceasing to be different, and of Requena 
his fabulous "work of the hive" configured by "the 
thousand-year-old wisdom". 
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INTRODUCCION 

La Utopia es un discurso alternative a la razon dominante, por lo tanto, es una busqueda desde el 
discurso mismo para lograr su representacion simbolica. Desde ocupar un lugar en el discurso, ser una 
representacion simbolica de lo utopico, a ocupar una geografia cultural, constituye el proceso humano de 
esta forma de pensamiento enriquecedora de la imaginacion. Oyendo a los personajes de More ( Utopia , 
1515) la humanidad descubre desde el relato “las practicas, costumbres, leyes y ordenamiento de los 
utopicos” (Moro, 2002: p, 35). No pretendemos hacer aca una historiografia del relato utopico, pero si 
considerarlo como un lugar existente en la imaginacion humana a traves de los textos. La escritura de 
tales textos y, en lo sucesivo, su interpretacion, convierten a la lectura en una instancia critica cuyo valor 
sustancial es el devenir del texto, este vuelve a orientarse al mundo desde las cosas dichas: 

Pero, en medio de esas cosas dichas, hay hombres que actuan y padecen; es mas, sus 
discursos son ellos mismos acciones; por eso, el vinculo mimetico -en el sentido mas activo del 
termino- entre el acto de decir (y de leer) y el actuar real, nunca se rompe del todo. Solo se 
vuelve mas complejo, mas indirecto, por la ruptura entre signum y res (Ricoeur, 2002: p, 12) 1 . 

Existe una semiosfera cultural de la utopia en multiples variantes imaginativas cuyos rasgos delinean 
los intrincados caminos para llegar a tal lugar que “no existe”. Se bifurca el camino de la busqueda de la 
ciudad utopica donde imaginacion y realidad se tejen como trama humana de la Utopia. En el caso de 
Latinoamerica, “la ciudad (...) comenzo, la mayoria de las veces, siendo un fuerte” (Romero, 2001: p, 48) 
para avanzar en la realizacion de un proceso avasallador sobre una alteridad desconocida, incluso 
considerada vacia, inexistente. Pero dentro de ella, perviven los seres y sus discursos, sus acciones en un 
incesante proceso de apropiaciones y reelaboraciones. Desde el concepto clave de semiosfera planteado 
por Lotman (1996) comprendemos que nada funciona aisladamente, signos, simbolos y sentimientos 
estan urdidos en ese gran sistema, espacio semiotico que funciona como mecanismo unico “fuera del cual 
es imposible la existencia misma de la semiosis” (Lotman,1996, p, 24) donde “resultan posibles la 
realizacion de los procesos comunicativos y la produccion de nueva informacion” (p, 23). Asi la cultura es 
asimetrica e irregular y no es posible ni sistemas ni objetos aislados, al menos que se declaren fuera de la 
semiosis. Por eso, aim las predicaciones mas extranas de la imaginacion productora, son una metafora 
viva de esa significacion 2 . 


ESAS COSAS QUE SON DIFERENTES 

La modernidad se conforma como un paradigma sacrificial de una Europa que se trajo a estas tierras 
todas las inquisiciones inventadas y aplicadas, pero tambien esa impronta de los suefios. Hoy, una 
hermeneutica de la utopia podria plantearse como la capacidad de reunir lo diferente sin ningun tipo de 
sacrificios ni altericidios. En la reflexion de Briceno Guerrero (2014) encontramos esa necesidad explicita: 

(...) sobre historia y ese tipo de trabajos que yo aprendi a hacer, me parecio que yo debia 
pensar mi situacion y pensar a America. Y de alii venia entonces esa apertura hacia lo que no 


1 Paul Ricoeur en Del texto a la accion-Ensayos de hermeneutica II, se lleva, como lo indica el nombre de este libro, el texto a la accion 
para estudiar el poder de la refiguracion y el trabajo de la imaginacion creadora en la cultura humana. Pasa de la condition del referente 
a la predominancia de la refiguracion como la nueva significacion que adquiere el texto al ser llevado por el lector a su propio mundo, 
conflictuandose la interpretacion entre la imaginacion creadora y el esquematismo de las practicas sociales. 

2 En este aspecto, pueden asociarse utopia y metafora como dos signos semejantes que transfieren un efecto de sentido y crean una 
pertinencia inusual dentro del fenomeno de la innovacion semantica. Parafraseando a Paul Ricoeur se produce un paralelismo entre el 
relato (utopico) y la metafora. Entonces, “En el marco de este paralelismo, puede ser percibido en toda su amplitud el fenomeno de la 
innovacion semantica, que es el problema fundamental que comparten la metafora y el relato en el piano del sentido”. Vease Ricoeur 
(2002: p, 24). 
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se adaptara inicialmente a las construcciones conceptuales de mi intelecto, y vino a resaltar 
que yo le diera cabida a esas cosas que son diferentes (p, 75). 

La decepcion no es un criterio ante lo utopico, lo es la busqueda. No importa que la filosofia no se la 
lleve bien con los reyes. Tomas Moro plantea un mundo alterno a la cultura feudo burguesa que es la 
misma fundadora de las ciudades en cuyo centra predomina el mercado. La ciudad utopica es una 
alternativa real e imaginaria frente al orden civilizatorio. La ciudad real: 

(...) se identifica cotidianamente en su uso, aunque se desconozcan sus leyes, sus origenes o 
su historia: porque la ciudad moderna, tal como hoy la conocemos se presenta como un hecho 
espontaneo y explosivo que ha tenido un largo proceso de maduracion, desde su aparicion, 
hace mas de ciento cincuenta anos (Sarto, 1977: p,7). 

Las tensiones culturales entre ambos modelos estan dispersas y dispuestas en la historia, la filosofia y 
la literatura, en los discursos habidos y por haber. Nada esta vacio, la tension semiotica y hermeneutica es 
perenne. Ambas ciudades, la utopica y la real, parafraseando a Angel Rama (1984), tienen su ciudad 
letrada y se acercan, se alejan, se entrecruzan en sus efectos sobre la ciudad real. 

Una poetica de la Utopia estaria dada en la intencion de fundar imaginariamente y/o “de presentar 
posibles mundos historicos alternatives del mundo existente” (Vattimo,1997: p, 63) cuyos planteamientos 
pueden quebrantarse, al igual que la palabra poetica o profetica, al acercarse a su realizacion. Esto ha 
originado dos signos filosoficos de la utopia. Primero, su condicion de busqueda la coloca en un lugar 
fuera del lugar dominante, distante e imaginaria. Segundo, al aproximarse en su realizacion, se genera su 
quiebre, su hundimiento, su desplazamiento a un nuevo lugar. Esto genera la permanencia de la utopia 
“Porque es importante saber que, si los modelos cambian con las ideas en boga, la intencidn y la funcidn 
utopicas siguen siendo las mismas” (Ainsa, 1992: p, 159). Asi, intencion y funcion de la Utopia es una 
condicion intrinseca en la cultura humana, en sus relatos diversos subyace la busqueda de ese mejor 
lugar para vivir. Reafirma Fernando Ainsa que “De la utopia sobre America, proyectada y elaborada desde 
Europa, se ha pasado a la utopia de America, concebida por los propios americanos” (Ibid: p, 160). 

Nos encontramos ante una paradoja de la funcidn utdpica: su quiebre, su imposibilidad se convierte 
en materializacion de su condicion elemental: la busqueda incesante de un mejor lugar. Y es ello lo que 
convierte la utopia en funcion permanente de la cultura. Inicios y confines de la utopia se desdibujan en la 
experiencia humana pero siempre estan alii bullendo sus diversos elementos como resultado de la 
sabiduria humana que la hace espiritual, poetica, politica e historica. Al leer su trabajo hace algunos anos, 
estuve de acuerdo con Esteban Krotz (1996) al proponer hablar de “tradicion utopica”) donde expone: 

(...) Como todas partes del mundo, tambien America ha sido un “continente utopico”, donde 
la gente y particularmente los pobres y los oprimidos han sonado con un estado de cosas 
muy diferente del realmente existente, mejor para todos, digno del calificativo “humano”. En 
anos recientes, se ha empezado a prestar mayor atencion a concepciones y modelos 
utopicos generados en el seno de las poblaciones autoctonas de la region, situacion que, por 
cierto, responde a que la protesta y la rebeldia de estos grupos poblacionales se han hecho 
mas perceptibles (pp. 191-2). 

Todas las inquisiciones traidas desde Europa a este mundo nuestro no tienen la fuerza de la Utopia 
tambien venida desde lejos. Todas nuestras vidas anteriores han dialogado desde el telos utopico. El 
hombre ha tratado de recuperar su casa, su lugar comun. Luchas de todo tipo ha realizado para buscar su 
extraordinario invento y su intento de materializarlo, “(...) La utopia introduce variaciones imaginativas en 
cuestiones tales como la sociedad, el poder, el gobierno, la familia, la religion” (Mannheim, 1987: p, 9). 
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DONDEQUIERA QUE VAYAN ESTAN EN CASA 

De hecho, la frase mas poderosa en Utopia de mister Moro (2002) es “Pues a dondequiera que vayan 
estan en casa” (p,101). Vivir juntos a la manera utopica, donde “las cosas mejores y mas necesarias” 
estan puestas por la naturaleza, abiertamente “a nuestra disposicion” (p,105). La utopia es una enorme 
afrenta epistemica a la sociedad feudoburguesa capitalista. Una alternativa para abordar el placer, “ellos 
piensan que todas nuestras acciones, y entre ellas las virtudes mismas, al final se dirigen al placer, como 
a su fin y felicidad". La felicidad como bien comun seria, entonces, la base fundamental de la sociedad 
utopica “siempre y cuando pueda obtenerse sin injusticias ni perjuicios, sin impedir o excluir un placer 
mayor ni ocasionando un doloroso esfuerzo” (p,114). El telos utopico reside entonces en una poetica de la 
felicidad humana. La funcion utopica se refigura como proposition de “una sociedad alternativa” (Ricoeur, 
2002: p,357). 

En el texto poetico, por ejemplo, desde esta perspectiva, se desarrollaria, Ricoeur aca recuerda a 
Heidegger, el acto de comprender, uniendosele “la notion de proyeccidn de mis posibles mas propios; 
esto significa que el modo de ser del mundo abierto por el texto es el modo de lo posible, o mejor del 
poder ser; en esto reside la fuerza subversiva de lo imaginario” (Ricoeur, 2002: p, 340). La utopia es la 
voluntad de buscar la armonia, muy a pesar de E. M. Cioran (citado en Pastor, 1999: p,12) que decia: “La 
armonia, ya sea universal o de cualquier otro tipo no ha existido nunca ni existira jamas”. Proponer y 
buscar. Proponerla, lanzar la idea al aire ya es un acontecimiento refigurante de lo utopico. Distintas vias 
reales e imaginarias se han inventado. Estan en los actos de la historia de aquellos seres que en todas las 
culturas y en todos los tiempos han buscado el “paraiso perdido” que, entre nosotros, segun Beatriz 
Pastor (1999), nace como “el locus utopico americano”: 

La heterogeneidad que ha bloqueado con frecuencia la percepcion de ese utopismo, no 
confirma la ausencia de “una tradition utopica sostenida” que se ha atribuido alguna vez al 
periodo de la Conquista espanola de America. Ilumina la riqueza yflexibilidad de un modo de 
pensamiento particular: el utopico, y revela las huellas de unos procesos mentales cuya 
historia enlaza con una larga tradicion - a la que pertenecen, por ejemplo, la alquimia, la 
magia, la astrologia y el hermetismo- inscribiendo la presencia de una tradicion alternativa en 
la hegemonia creciente de la razon analitica (p,17). 

Los utopistas pedimos lo imposible. Asi canta la consigna de los estudiantes y poetas del mayo 
frances de 1968: “Seamos realistas, pidamos lo imposible”. La tradicion utopica se asocia a la tradicion de 
lo imposible, el desafio multiple a la realidad oprimente. Se genera la insatisfaccidn con el presente, un 
mundo depredador de la casa planetaria, del unico lugar comun que todos tenemos. El rechazo, la 
denuncia de la insatisfaccidn por el presente presente mostrado en los textos culturales se combina 
muchas veces con la muestra de una alteridad, otro lugar, posible, deseado, buscado, propuesto o 
imaginado como realmente existente: 

(...) ya en los primeros testimonies escritos de utopias de la antiguedad clasica se aprecia 
inmediatamente esta interrelacion: la experiencia real de otras sociedades obra como impulso 
y refuerzo para buscar la otra sociedad. La diferencia sociocultural realmente experimentada 
y el intento de comprenderla obran como fomento de la busqueda y, finalmente, de la 
creacion -fragmentaria, incipiente, tentativa- del novum. Y a su vez: la insatisfaccidn con el 
presente es reforzada e incluso aclarada en sus causas mediante el estudio de la alteridad 
cultural realmente existente en otras partes u otros tiempos. Uno de los casos mas conocidos 
y documentados, es, sin duda, el de las influencias mutuas entre los primeros informes sobre 
los indios mesoamericanos, el libro seminal de Moro y el experimento civilizatorio de Vasco 
de Quiroga; se trata de una situacion prolongada por y repetida en tantas creaciones 
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finalmente fallidas de vida comunitaria en toda America, nacidas de aspiraciones libertarias 
(Krotz, 1996: pp.196-7). 

El hombre ha buscado la otra sociedad de multiples maneras y formas. Encuentro una 
correspondencia particular entre Utopia de Tomas Moro (1515) de la cual hemos dicho algunas cosas, y 
“Carta de Jamaica” de Simon Bolivar (1815). Una se antepone como proyecto alterno a la sociedad 
feudoburguesa europea y la segunda a la dependencia colonizadora de la America del siglo XIX. Los 
“utdpicos" y la “especie media" serian aquellos seres capaces, desde la virtud y el conocimiento, de 
habitar ese lugar donde sea posible “la mejor felicidad" (“Carta de Jamaica”). En “Lectura semiotica de La 
Carta de Jamaica” 3 sostengo que “Bolivar inaugura una nueva utopia en occidente. Su deseo permite 
aniquilar lo persuasivo para conducir sus cavilaciones a ese lugar que servira de asilo a la cultura 
occidental por un lado y, por el otro, se convertira en el centra del mundo, donde, nada mas y nada 
menos, “jAcaso solo alii podra fijarse algun dia la capital de la tierra”! 

La utopia es asi la introduction de otra posibiiidad en el imaginario social y esa otra posibilidad implica 
al mismo tiempo la liberation del imaginario al proponerse un nuevo lugar que comienza a existir en el 
discurso, en la cultura humana. La diferencia entre “acorianos” y “americanos de la Gran Colombia” es que 
los segundos se ubican en el mapa real de la geopolitica trescientos anos despues de haberse escrito 
Utopia de Tomas Moro, como prolongation y posibilidad del “locus utopico americano” del que nos habla 
Beatriz Pastor, formando parte del tetos materializado en diversos textos, venidos de todas partes y 
elaborados arriba y abajo como expresion heterogenea de, como leemos en Tomas Moro, “las sabias y 
buenas disposiciones de los utopicos” (Moro, 2002: p, 61). Pensar America desde lo utopico es colocarla 
en un desplazamiento convulso de la modernidad y de sus mapas sociales e imaginarios consolidados a 
partir de los estados nacionales y sus normas para la invention de la ciudadania y su comportamiento 
dentro de la racionalidad instrumental de tal modernidad. Tal desplazamiento comporta incluso la 
capacidad de dialogo con lo europeo y la invitation a las ciencias y las artes a volar a America contenida 
en “La carta de Jamaica”. La comunicacion entre los diferentes es una condition elemental. Veamos como 
lo plantea J. M. Briceno Guerrero: 

Yo pienso que en el mundo del pensamiento latinoamericano tendria que ocurrir algo que 
fuera paralelo a lo que ha ocurrido con la religiosidad popular, o sea, que en vez de estar 
afincandose en lo que es estrictamente europeo, ampliar eso mismo europeo -beneficiando 
tambien a Europa de esa manera- con los elementos, actitudes, factores, y supervivencias no 
europeas de America y tambien con sus formas mestizas, mezcladas (2014: p,75). 

La otra posibilidad, entonces, tambien comportaria este enorme salto cualitativo del pensamiento 
utopico: la reunion convivencial de los diferentes, tenida hoy como fracaso en el sistema civilizatorio 
humano. La cultura capitalista ha hecho de la vida una propiedad ajena de lo humano. Los utopicos 
quieren volver a lo comun “donde todos los hombres tengan abundancia de todo” (Moro, 2002: p,71). La 
comunidad comunicada como capacidad recuperadora de lo comun, “entre diferentes que se mantienen 
diferentes” (Briceno Guerrero, 2014: p, 75). Implica la ruptura del panoptico y la superacion del simulacra 
publicitario. La comunicacion utopica para la comunicacion entre los diferentes, implica necesariamente la 
subordination de los lenguajes y las in-capacidades humanas a la metafora de “la vida como colmena” 
propuesta por el maestro Isidoro Requena: “La sabiduria milenaria nos trasmitio un legado: la vida es 
colmena, ecosistema, comuna, multiplicidad y variedad en convivencia” (Requena, 2017: p,10). 


3 Puede verse este articulo en el repositorio institucional de la Universidad de Los Andes, saberula.ve. Bolivar usa la metafora del Icaro 
como simbolo, sin duda poetico, de las artes y de las ciencias que volara desde la Europa despreciativa de estas virtudes al lugar que se 
promete como el centra de la tierra, el Ismo de Panama y “establece horizontes que permiten fundar rasgos para una tipologia. Desde 
una relation inicial Nosotros—Elios (Americanos—Espanoles) postula la “especie media” que disputa el espacio a sus duenos antiguos 
y lo defiende de los invasores. Este es el primer momento semiotico para la configuration del “nosotros” como un centra que se mueve 
entre dos periferias” (https://www.saber.ula.ve/bitstream/123456789/42489/1/lectura_semiotica.pdf) 
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LA BUSQUEDA NO CESA, LA NOVEDAD TAMPOCO 

La utopia es la busqueda de la colmena, el lugar de la convivencia. El ser y el lugar de la utopia en 
mimesis 4 de esta busqueda incesante del mejor lugar, visto desde diferentes ojos culturales y desde sus 
variados relatos refigurados incesantemente. La accidn de buscar ese lugar es una fabula del relato 
humanoyla contlene. Esto permite que la utopia siempre sea una novedad, la invencion relatada, abierta 
de la imaginacion creadora. Es esto lo que le permite a Paul Ricoeur plantear la utopia como poetica, 
“como fabula social capaz, o asi lo creemos, de “cambiar la vida”, y la poetica tiene como objetivo central 
“La conversidn del imaginario" (Ricoeur, 2000: p, 131). Entonces, los mythos de la fabula utopica, como 
condicion cultural de una poetica de la alteridad, contribuyen a la conversion de lo imaginario, removiendo 
a su vez las retoricas de la racionalidad dominante. Finalmente tenemos, de esta manera, otra condicion 
de lo utopico, presentandose como poetica de la alteridad. 
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RESUMEN 

La novela historica indefectiblemente se nutre de la 
tradicion y la historia. Revisar la vida de Simon Bolivar 
(1783-1830) y Francisco de Miranda (1750-1816) desde 
la novela historica es una invitacion expresa a revisar 
textos que retomen la vida de ambos hombres ilustres. La 
biografia posee esa expresa informacion sobre los 
grandes momentos acaecidos en cada personaje 
historico, hasta el punto de reconocerse en sus lineas una 
exaltacion, muchas veces, tambien idealizada de sus 
vidas. Acercarse a este genera ofrece sugerentes 
aspectos de interpretacion de la hermeneutica 
iberoamericana sobre esos seres recreados de la ficcion 
novelesca. 
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ABSTRACT 

The historical novel, with no doubt, is nourished by the 
tradition and history. Reviewing the lives of Simon Bolivar 
(1783-1830) and Francisco de Miranda (1750-1816) from 
the historical novel is an express invitation to study again 
those texts that return to the lives of both illustrious men. 
The biography has that express information about the 
great moments lived by each historical character to the 
point of recognizing in their lines an exaltation, idealistic in 
many times, of their lives. Approaching this genre offers 
suggestive aspects of interpretation of Ibero-American 
hermeneutics about those creatures recreated in the 
novel fiction. 
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INTRODUCCION 

El estudio de la historia y la ficcion a proposito de la tesis Indagacidn etlca y re-interpretacidn del 
pasado en la novela hlstdrlca latinoamericana actual , enmarcada en el periodo de la emancipation 
latinoamericana en dos autores de nuestro continente, tales como, Denzil Romero (1938-1999) y Mario 
Szichman (1945), propicia, en este caso, como lectora de novelas historicas, no solo una mirada ficticia de 
la vida de los heroes Simon Bolivar (1783-1830) y Francisco de Miranda (1750-1816), sino tambien una 
consulta que me devuelve a la historia. La historia coincide con la ficcion cuando nos cuenta tambien 
como action, en un sentido ricoeuriano del termino, lo que el hermeneuta llamo en los relatos de ficcion: 
“la transformation moral del personaje, su crecimiento y education en la vida moral y afectiva.” (Ricoeur, 
1996: p, 388). El siguiente estudio traza un recorrido reflexivo que Neva a apreciar la vida de estos heroes, 
el cruce de sus destinos en momentos historicos trascendentes. 

Atendiendo al criterio de autores que han dedicado buena parte de sus vidas al estudio de estos 
hombres, interesa revisar, en esta ocasion, el genera de la biografia. Bien merece la pena mencionar 
aspectos significativos e interpretaciones en algunos de ellos, desde la hermeneutica ontologica y la 
hermeneutica simbolica iberoamericana. 

Cabalgar el tiempo de la vida de los heroes, a traves de diferentes autores, tambien permite al lector 
contrastar la importancia que tuvieron determinados episodios de sus vidas publicas en la configuration 
de ese ser inedito para la historia, a partir de su pensamiento y sus acciones. 

Siendo la autobiografia uno de los puntos de inicio de las interpretaciones surgidas de la 
hermeneutica, valorada por Dilthey Wilhelm (1833-1911), al considerarla: “la forma suprema y mas 
instructiva en la que nos sale al encuentro la comprension de la vida.” (Dilthey, 2000, p. 37), se produce la 
siguiente lectura interpretativa. En este caso, lo mas cercano a la autobiografia, las biografias 
consultadas, toman en cuenta, precisamente, en el caso de Miranda, la revision continua de sus Dlarlos, 
manuscritos, anotaciones y entrevistas 1 . En definitiva, papeles de su vida marcada por el recorrido 
incesante de paises en Asia, Africa, Europa e Hispanoamerica. En Bolivar, la profusion de su pensamiento 
desde las biografias, toma como referencia de primera mano sus cartas, manifiestos, proclamas, 
discursos y acciones tomadas en episodios cruciales de la gesta americana. 

La biografia acorta la distancia entre la historia y la novela historica. Por un lado, se nutre de las 
fuentes documentales directas del personaje biografiado. Por otro, se deja colar la empatia del autor hacia 
el personaje, a medida que ofrece detalles sobre los episodios de la vida de este ultimo. Respeta la 
progresion siempre cronologica de estos episodios, (aqui el apego a la historia), hasta culminar el trazo 
definitivo de quien sera considerado ser humano excepcional. Tanto Bolivar como Miranda poseen un 
infinito numero de autores que han seguido con especial ahinco el recorrido de sus vidas. De tal modo, al 
querer destacar los momentos cruciales en que ambos seres historicos cruzaron sus existencias, la 
biografia otorga datos importantes en esta particular busqueda. A continuation, el hallazgo para una 
simbologia historica y literaria. 


1 “(...) el historiador Lautico Garda pone de relieve el valor de las entrevistas de Miranda con personajes con quienes debio tratar 
durante su vida. Expresa a este respecto: “Son fecundas, pues, para la historia de la cultura y de la politica, esas intervius de Miranda 
con celebridades vivientes de la Europa que pisa. En ellas se pasa examen a la situation internacional como lo pudieran hacer los 
Ministros de Relaciones Exteriores” (Miranda de, 1992: p,19). 
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VIDAS CRUZADAS EN TRES ACTOS 

Unicamente las imageries dialecticas 
son genuinas (es decir, no arcaicas); 
y el sitio donde las encontramos 
es el lenguaje. 

Walter Benjamin 

Tres son los mas significativos momentos de encuentro que se han denominado ados, en el curso de 
las vidas de Bolivar y Miranda. La coincidencia de uno en el otro, marcado como inciso de sus destinos. 

Primer ado: Entre el 14 de julio (tal y como se afirma en la cronologia publicada por Monte Avila 
Editores, en el Diario de viajes de Francisco de Miranda, 1 ra. edicion del ano 1992 con seleccion y prologo 
de Manuel Castillo Didier) y el 10 de agosto de 1810, es enviada a Londres la comision diplomatica 
integrada por Andres Bello, Luis Lopez Mendez y Simon Bolivar, con la intencion de realizar 
negociaciones precisas con el gobierno ingles. Y aunque entre las recomendaciones a la comision estuvo: 
“Defenderse de Miranda o aprovechar solo su concurso de algun modo que sea decente a la comision” 
(Picon Salas, 2009: p, 185), sin embargo, los tres personeros compartieron con Francisco de Miranda no 
solo paseos sino tambien reuniones de importancia, con el ministro ingles Ricardo Welleslley 2 , entre otras 
personalidades. 

La breve coincidencia en Londres, entre Bolivar y Miranda, afina el ideario de emancipacion 
americana entre ambos hombres. Sin embargo, los acontecimientos que se suscitan en el desarrollo de la 
Primera Republica, cambian la relacion de union en separacion y hasta traicion, en el caso de Bolivar, 
particularmente. Se hace necesario apreciar en el cruce de las vidas entre ambos heroes la historia que 
posee un comienzo, un medio y un fin. Seguimos a Ricoeur en la siguiente reflexion: 

(...) ninguna accion, en suma, tomada en si misma es un final, sino solo cuando en la 
historia relatada concluye un curso de accion, desata un nudo, compensa la peripecia con el 
reconocimiento, sella el destino del heroe por un acontecimiento ultimo que clarifica toda la 
accion y produce en el oyente la catarsis de la piedad y el terror.” (Ricoeur, 2002: p. 17). 

Del encuentro en Londres en 1810 surgen las siguientes recomendaciones de Miranda a Bolivar: 

(...) la reunion de Diputados de toda America en un Cuerpo Representative, la construccion 
de un canal de navegacion en Panama, el nombre de Colombia, la necesidad estrategica de 
unir a Venezuela con la Nueva Granada y Quito para consolidar su libertad. (Polanco 
Alcantara, 1997: p, 303). 

En la vida de Bolivar la temprana ausencia del padre tiene una repercusion importante en su apego a 
ciertas figuras masculinas que serviran para que “su espiritu buscase diversas formas de expresion de la 
necesaria figura paterna” (Lovera De-Sola, 2016: p, 63). Una de esas figuras es “Francisco de Miranda, al 
menos hasta el conflicto que los separo en 1812, acto de parricidio puede considerate” (Ibidem). 

El ano de 1810, referencia temporal del encuentro en Londres entre Miranda y Bolivar, sera 
considerado por el historiador Jose Luis Salcedo Bastardo, como el nacimiento, en Bolivar, de su 
conciencia latinoamericana. Este seria el cuarto de ocho nacimientos existenciales en la vida del 
Libertador. Sin embargo, tambien el historiador Roberto Lovera De-Sola tomara en cuenta el 17 de 
diciembre de 1830, su noveno nacimiento para la eternidad (Lovera De-Sola, 2016: p, 144). No se ha de 


2 “Inglaterra no accedera a la pretension venezolana de reconocer a la Junta de Caracas como gobierno autonomo, pero tampoco quiere 
inmiscuirse en la querella de espanoles peninsulares y espanoles coloniales que le importan, sobre todo, en cuanto ambos hacen la 
guerra a Napoleon” (Picon Salas, 2009: pp. 185-186). 
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olvidar en el cuarto nacimiento de Bolivar, en 1810, lo cercano que han de estar tanto Bolivar como 
Miranda de los sucesos que los separaran de manera definitiva en 1812. 

En la vida del Precursor, resulta igualmente importante destacar el valor que la historia le otorga a 
proposito de su expedicion a Coro, como inicio de su gesta en America, en su misma patria, de la cual se 
dieron cuenta una vez investigada “no se ha podido encontrar la mas leve mancha en su contra.” 
(Polanco Alcantara, 1997: p, 303). En todo caso, mas que fracaso habra desatino en su plantation y 
ejecucion. Carmen Bohorquez califica la expedicion como: “su action mas ilusoria” en virtud de que: 

(...) es concebida desde el comienzo sobre la erronea hipotesis de que es esperada con 
ansiedad por toda la poblacion americana, asi como la conviction de que seria una facil 
victoria militar, dada la precariedad de defensa de las costas venezolanas (Bohorquez, 
2016: p, 225). 

Este mismo ano, Bolivar esta en Paris y desea estar en su patria “para ver las repercusiones que 
habia tenido el general Francisco de Miranda por el occidente del pais, por Ocumare y Coro.” (Lovera De- 
Sola, 2016: p, 227). 

En otro sentido, se puede mencionar en la vida de Miranda, el resquemor que se le otorga como 
legado social y generacional, heredado desde las afrentas que le hicieran a su padre Don Sebastian 
Miranda y Ravelo como espahol canario. Tuvo Don Sebastian que demostrar en juicio “la calidad y 
limpieza de sus ascendientes.” (Polanco Alcantara, 1997: pp, 1-2). Y muy a pesar de su decente ejercicio 
como comerciante de lienzos de Castilla, reconocido por el mismo Rey; la formation de una familia 
constituida bajo los preceptos de la religion catolica, asi como, su nombramiento como capitan y 
comandante de la compania de “blancos islenos” en la ciudad de Caracas, no escapo de las intrigas al ser 
descalificado para ser eliminado del mando de las milicias 3 . 

Estos antecedentes determinan en gran medida las dificultades que el hijo mayor de don Sebastian, 
Francisco de Miranda, anos mas tarde enfrentara al expandir en diversas formas su pensamiento de 
emancipation en America. Incluyendo el trato personal y grado de empatia a surgir entre el y sus 
seguidores correligionarios de ideas y recien asignados subalternos militares, entre los que se encontraba 
Bolivar, cuyas posiciones habian nacido de la insurgencia de 1810 en contra de la monarquia. 

El mismo ano de 1810 Miranda regresa a Venezuela. No tardaran en suscitarse las acciones de este 
hombre ilustre quien tambien plasmo su firma en el acta de independencia, el 5 de julio de 1811. En 
discusion realizada en el Congreso el 3 de julio, dos dias antes de la firma del acta, Miranda se luce con 
un discurso en el que se acuerda prevalezca “la declaration solemne de la Independencia absoluta de 
Venezuela.” (Ibid: p, 309). Un gesto a todas luces reivindicador del desprecio que le propinaran en la 
Plaza Mayor durante su fracasado intento emancipador en 1806, sera, precisamente, enarbolar la bandera 
en el mismo sitio, despues de la firma del acta de independencia. 

Segundo ado. 1811 sera el ano de mayor fulgor de la amistad entre ambos heroes. Miranda ha 
arribado a Caracas y Bolivar lo agasaja “no solo en su mansion de San Jacinto que le sirve de domicilio, 
sino tambien en actos publicos que se convierten en la comidilla de las tertulias debido al enfasis de los 
discursos contra la monarquia.” (Pino Iturrieta, 2009: p, 42). Comienzan entonces “los llamados de los 
Rodriguez del Toro a Simoncito, para que desate la intimidad con un aventurero que quiere pescar en rio 
revuelto” (Ibidem). De la misma forma, le recuerdan los episodios pasados en contra del padre de 
Miranda. Sin embargo, el joven Bolivar continua en sus planes “de insuflar rapidez a un movimiento que 
entregue la autoridad a los criollos.” (Ibidem). 


3 “(...) el 22 de mayo, o sea al mes de la fecha del retiro, el Cabildo requirio al Capitan Miranda para que presentase los titulos que le 
acreditaban para usar las insignias militares. Don Sebastian no les hizo caso. El Cabildo insto entonces a su Procurador para que 
enjuiciara para tal causa a don Sebastian, ante el Juzgado del Alcalde Ordinario, don Francisco de Ponte. Reclamo ademas ante el 
gobernador, pero este el 5 de junio de 1769 ratified que don Sebastian vestia y lucia legitimamente sus insignias y ordeno no molestarlo 
mas por tal razon.” (Polanco Alcantara, 1997: p, 7). 
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Luego de la firma del acta de Independencia, el 5 de julio de 1811, nuevas insurrecciones de los 
pardos y de un sector de los criollos, contra la declaratoria de independencia, bajo el grito “Viva Fernando 
VII”, dan pie a nombrar al propio Miranda, “quien se supone experto en situaciones de extremo riesgo” 
(Ibid: p. 46) como Comandante en Jefe, quien incluye entre sus colaboradores a Bolivar con el grado de 
coronel. Entra en escena el capitan canario Domingo Monteverde y el panorama de union entre ambos 
heroes se convertira en debacle. Es el tiempo en que a contra corriente del enemigo, “el gobierno otorga a 
Miranda los poderes de la Dictadura y el tltulo de Generallsimo” (Ibid: p, 51)., luego, el coronel Bolivar es 
designado por Miranda como comandante politico y militarde Puerto Cabello (el 4 de mayo de 1812). 

Tercer ado. Despues de que los acontecimientos de 1806 no resultaron favorables a los planes de 
emancipation mirandina, como tampoco el apoyo de Inglaterra se hiciera definitivo a pesar del 
ofrecimiento que en un principio pudo tener del ingles Wellesley, Miranda decide a partir de 1808 cambiar 
de estrategia y desde la distancia desarrollar una campafia de atraer a sus planes libertarios en America a 
los mismos criollos caraquenos. Entre ellos el Marquez del Toro quien junto al Conde de Tovar y de 
Antonio Fernandez de Leon “solicitan al capitan general, en nombre de cuarenta y cinco personas 
importantes de la ciudad, que se constituya una “Junta Suprema de Gobierno” en Caracas.” (Ibid: p, 245). 
Esta action significativa, considerada subversiva, se desarrolla el 28 de noviembre de 1808, trae como 
consecuencia el confinamiento en sus residencias de los involucrados y se conoce como “Conspiration de 
los Mantuanos”. 

Despues de ocurridos los hechos historicos del 19 de abril de 1810, Miranda logra obtener permiso 
por parte de Inglaterra para regresar a su patria, al mismo tiempo que obtuvo autorizacion tardia para 
ingresar a Venezuela, luego de su arribo a La Guaira el 10 de diciembre de 1810. Comienza una etapa de 
controversias entre criollos y pardos al ser creada, por Bolivar y Miranda, de acuerdo a los testimonies en 
documentos de la epoca que asi lo testifican, la Sodedad Patridtica. Lo que en un primer encuentro fue 
cordialidad y amistad entre ambos, en torno a los mismos ideales, en el ano de 1812, Miranda sera 
victima de la ambition y la injusticia, propias de las intrigas caracteristicas del momento, de manos de sus 
companeros de lucha, en especial de su amigo y subalterno, el joven coronel Bolivar. 

El ano de 1810 se configura para la America del Sur en polvora de libertad esparcida por todo su 
territorio. Comienza la explosion politica en Caracas el 19 de abril y continua el 25 de mayo en Buenos 
Aires, luego en el alto Peru (actual Bolivia) se levanto el 14 de septiembre, el 20 de julio se formara en 
Bogota la Junta Suprema de Nueva Granada; Quito constituira el 10 de agosto la Junta Soberana; en 
Mexico (...) el cura Miguel Hidalgo lanzara el 16 de septiembre “el grito de Dolores; el 18 de septiembre el 
cabildo abierto de Santiago dara origen a la Primera Junta Nacional de Gobierno. (Reyes Matheus, 2014: 

p, 182). 

A todas luces America del Sur inicia con buen pie sus acciones de separation del dominio espanol. 
Sin embargo, muchos seran luego los reveses para que se consolide el sueno americano iniciado por 
Miranda y desarrollado por Bolivar de manera exitosa en buena parte de su territorio a partir de la 
Segunda Republica. 


PRIMERO MIRANDA 

En el ano 1783, el mismo ano en que nace Simon Bolivar, Francisco de Miranda llega a Estados 
Unidos, tenia 33 anos y ya poseia la riqueza que proporciona una vida intensa en lecturas, con una vasta 
biblioteca, dominio de varios idiomas, misiones cumplidas y titulos militares adquiridos y ganados. Asi 
como el habito ya consagrado de llevar su Diario en el que: “Poco o nada escapa a su ojo examinador” 
(Polanco Alcantara, 1997: p, 40) 4 . 


4 Refiere Tomas Polanco Alcantara en su libro Miranda que Sebastian Francisco de Miranda, de origen y tradition canaria, nace en 
Caracas el 28 de marzo de 1750, es bautizado en la Catedral de Caracas a los pocos dias de nacido, el 5 de abril de 1750. Su padre, 
Sebastian de Miranda Ravelo, de ancestral ascendencia canaria. Su madre, Francisca Antonia Rodriguez, caraquena, de posible origen 
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Miranda en esta etapa avanzada de su juventud no solo se vislumbra como personaje de cualidades 
para el ejercicio de una carrera civico, politica y militar. Tambien establece prioridad en conocer figuras 
que lo nutran y catapulten a lograr consistencia en sus acciones y en su pensamiento. Una de las 
primeras personalidades que, mas por amistad por admiracion, tiene un sentido especial en su vida es 
George Washington. Apenas sera este el inicio de la lista de hombres influyentes que interaction con 
Miranda en la etapa de su estadia a Estados Unidos. Entre otros tambien figuran de forma determinante 
en su formacion politica, economica y brios de lucha, los nombres de Alexander Hamilton y Adam Smith. 
Asi ocurrira al paso de Miranda por los paises de la culta Europa. La lista de nombres influyentes se 
abulta en el seno de sus continuas relaciones culturales, diplomaticas y militares. 

1783 entonces se vislumbra como el ano en que Miranda concibe la independencia de America del 
Sur ante el dominio espanol. Piensa tambien en el nombre de Colombia, el nombre que llevaria America 
del Sur convertido en una sola nacion. Dos simbolos trascendentes de su ideario en el ano en que nace el 
Libertador. 


BOLIVAR, EL PRIMER CARAQUENO ^VICTIMA, DESERTOR 0 TRAIDOR? 

El 24 de julio de 1783 nace en Caracas, Simon Jose Antonio de la Santisima Trinidad, de privilegiada 
ascendencia por la rama paterna, su quinto abuelo don Simon de Bolivar se desempeno como burocrata, 
Procurador General, Regidor Perpetuo de Caracas y Contador de la Real Hacienda y por la rama materna 
tambien con procedencia especial como hombre de armas, el capitan Francisco Infante y una rica lista de 
cargos politicos y militares. Comienza el trazo de una vida plena en recursos materiales y ausencias 
afectivas con la muerte prematura de sus padres y mas tarde, al comienzo de su vida adulta, de “su joven 
esposa, el 22 de enero de 1803.” (Pino Iturrieta, 2009: p, 29). 

La culta Europa sera el escenario donde el Libertador comienza a despertar sus ideas de 
emancipacion americana, inspiradas entre otros tantos, en Miranda; lo que luego se convertira en “la 
transformacion del admirador en traidor” (Ibid: p. 41). 

Respecto a los acontecimientos que separan la vida de estos hombres, la historia senala por un lado 
el resentimiento que va sembrando Miranda en Bolivar, despues de la perdida de la plaza de Puerto 
Cabello, son memorables las palabras que Bolivar, sintiendose vencido, dirige a Miranda: 

Mi espiritu se halla de tal modo abatido que no me siento con animo de mandar un solo 
soldado; mi presuncion me hacia creer que mi deseo de acertar y el ardiente celo por la 
patria suplirian en mil los talentos de que carezco para mandar. Asi, ruego a Usted que me 
destine a obedecer al mas infimo oficial o bien que me de algunos dias para tranquilizarme, 
recobrar la serenidad que he perdido al perder Puerto Cabello. (Ibid: p, 52). 

Para Miranda el ocaso en el que se sumerge despues de la Capitulacion ante Monteverde no le 
permite, sin embargo, abandonar su postura como gestor de una salida que ira mas alia de firmar la 
capitulacion. Tratara de conseguir ante el imperio espanol se respeten los acuerdos que han sido burlados 
por el mismo Monteverde. Este ultimo hace caso omiso a las exigencias de Espana, dejando una estela 
de infortunios al pais que tomo como trinchera de sus abusos y desmanes. 


CONCLUSIONES 

El infortunio en que culmina la brillante vida de Miranda a partir de la entrega que el propio Bolivar 
realiza al ponerlo en manos del enemigo, muestra la vida en su sentido simbolico: “Asumir la vida es 


canario. Su padrino, el sacerdote Bachiller Tomas Bautista de Melo, originario tambien de las islas canarias, quien desposo a sus padres 
como cura rector de la catedral de Caracas el 24 de abril de 1749 y con ceremonia de velacion o bendicion solemne el 25 de noviembre 
de 1750. (Op. cit., p. 2). 
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asumir la muerte, y asumir la muerte es asumir el sentido que coimplica el sinsentido.”(Guerenabarrena 
Artamendi, 2015: p, 323), la existencia como coimplicacion de los contrarios en que se ha convertido el 
legado de cada uno de estos dos hombres en los espacios territoriales de lo que sera la America 
emancipada. No prevalece el bien sobre el mal, para Miranda no hay tregua, su final tragico es mas que 
inmerecido. 

En Bolivar, su pensamiento y acciones libertarias, dirigidas por su calidad visionaria, adeuda mucho al 
proyecto mirandino. La tenacidad que demuestra de norte a sur de America del Sur, sin menoscabo de 
hacer uso de los recursos materiales que pudieran servir, incluso, comprometiendo sus propias riquezas. 
Su mayor error, al entregar a Miranda, su fragilidad como hombre labil y ser humano dual, ambiguo, entre 
el bien y el mal. A pesar de su condicion excepcional como hombre, esto no justifica su accion tenaz en 
contra de Miranda. Sin embargo, historiadores como indalecio Lievano Aguirre(2007), sostienen que 
Miranda actuo con indiferencia ante la carta que le escribiera Bolivar, de donde surge: “un nuevo 
sentimiento, alimentado por el recuerdo de los desaires de que fue objeto, dio paso a una pasion furiosa 
contra Miranda" (p.131). La historia se diversifica a partir de las lecturas y empatias desarrolladas en las 
biografias. 

La razon multicultural del proyecto americano de Miranda, lo coloca en un sitial de honor, al ver 
frustrado el ultimo ciclo de su vida al servicio de su patria. Precisamente, el proyecto continental de 
Bolivar, nutrido en buena medida de las ideas de Miranda, sigue su curso en los espacios de la America 
del Sur, en uno y de la culta Europa, en el otro. 

Ambos proyectan la siguiente notion de Andres Ortiz-Oses: “el hombre desgarrado en identidad 
simbolica d\-ferida, es decir, herida: es la rajadura humana solo suturable simbolica o culturalmente y, por 
tanto, a traves de mediaciones y aperturas de sentido" (Ortiz-Oses, 1998, p.341). Ambos, dos lineas 
paralelas que en algun punto de su trayecto se juntaron y volvieron a separarse siguen el curso de sus 
pasos, en cada texto historico o literario, en cada interpretation o lectura que los hace renacer como seres 
inmortales. 
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RESUMEN 

En la presente investigacion se aborda las implicaciones 
del llamado giro hermeneutico de la fenomenologia, en un 
sentido filosofico, historico y sobre todo, linguistico. 
Revisa las consideraciones y los aportes de la 
fenomenologia de Husserl, en particular la nocion de 
intencionalidad y de Heidegger, en donde el lenguaje es 
concebido como comprension del ser. A partir de esa 
valoracion del lenguaje se recurre a los aportes de la 
hermeneutica de Gadamer, en el horizonte del lenguaje y 
la “trama lenguajera”, fundamentalmente. 
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ABSTRACT 

In the present investigation the implications of the so- 
called hermeneutic turn of phenomenology are 
addressed, in a philosophical, historical and, above all, 
linguistic sense. Review the considerations and 
contributions of the phenomenology of Husserl, in 
particular the notion of intentionality and Heidegger, 
where language is conceived as understanding of being. 
Based on this assessment of language, the contributions 
of Gadamer's hermeneutics, on the horizon of language 
and the "language plot", are fundamentally used. 

Keywords: Phenomenology; Hermeneutics; Language; 
Thought. 
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Se ha hablado con frecuencia, y de manera bastante ligera, del giro [toumant] hermeneutico de la 
fenomenologia. Se ve en ello ora una moda, ora una escuela y acaso una lejana provincia de la 
fenomenologia; tambien se ve en ello con suma frecuencia una deriva, una subversion o una herejia de la 
fenomenologia. En la presente obra se quiere mostrar que se trata, mas bien, de una orientacion 
necesaria y exigida por el rigor del proyecto fenomenologico. Ocurre que tal giro resulta de la aporia 
tematica de la fenomenologia, que puede resumirse con estas preguntas: <j,Que es lo que hay que hacer 
ver con la fenomenologia? £Las cosas mismas? Con toda seguridad, pero eso no tiene sentido a menos 
que se presuponga que las cosas mismas estan, en primera instancia y muy frecuentemente, encubiertas 
o son evadidas [cfefoumees]. Esa evasion [ detournement] es por tanto lo que se busca hacer perceptible y 
explicar. Ahora bien, las cosas mismas solo pueden estar encubiertas por un lenguaje que no es otro sino 
el lenguaje de una tradicion o de una historia al que, en consecuencia, se busca “destruir” 2 . Pero, no se 
puede “destruir" una tradicion o un lenguaje sino en nombre de otro lenguaje que sea al menos posible. 

El giro hermeneutico es asi el nombre de una radicalizacion tanto del programa como de la mirada 
fenomenologica que se muestra atenta a la condition que el ‘caracter del lenguaje’ 3 establece al sentido y 
que se abre, desde ese entonces, a la historia (en lugar de apartarse de ella). Ese giro se efectua a 
contracorriente del privilegio acordado al conocimiento teorico y a la perception en las versiones mas 
husserlianas de la fenomenologia. Si ese giro cuestiona la conception aim demasiado fundacional de la 
filosofia que podemos encontrar en Husserl, es porque descubre un fundamento mas original aim, mas 
inmemorial, en la experiencia hermeneutica del lenguaje. Es dificil situar ese giro en la historia de la 
fenomenologia. i,Se prepara ya en el mismo Husserl? ^,0 se produce solo con Heidegger? i,Se trata de 
una orientacion mas tardia aim y que podemos asociar con los nombres de Gadamer y de Ricoeur? Ni 
Husserl ni Heidegger han hablado de un “giro hermeneutico”, y Gadamer y Ricoeur tampoco lo han hecho 
a no ser en ensayos de caracter retrospectivo redactados, en lo esencial, despues de sus grandes 
tratados de hermeneutica 4 . 

Las preguntas en relation con la paternidad, cuyas respuestas por lo demas son notoriamente no 
verificables, no resultan decisivas en este caso. Es mucho mas importante comprender en que consiste el 
que la fenomenologia llame desde si misma a un giro hermeneutico, y aim mas cuando se trata de una 
evidencia desconocida con suma frecuencia o comodamente regionalizada en el seno mismo del 
movimiento fenomenologico. Por eso nos proponemos aqui hacer ver la necesidad de tal giro partiendo 
del programa de los padres fundadores de la fenomenologia, es decir, de Husserl y, sobre todo, de 
Heidegger que fue el primero que hablo de una fenomenologia necesariamente hermeneutica. Asi, es 
Heidegger el que debe ser considerado como el verdadero artesano del giro hermeneutico de la 
fenomenologia. Pero su proyecto de una fenomenologia hermeneutica, centrada en la cuestion del ser y 


2 N.T.: Derrida (2001: p, 104), en su entrevista con D. Janicaud, Heidegger en France. II, subraya, siguiendo a John Caputo, que el 
termino heideggeriano Destruktion tiene quizas un origen luterano. En Lutero, la destructio designaria “la des-sedimentacion, la des- 
constitucion de una teologia tardia que habria ocultado el mensaje evangelico original”. 

3 N.T.: 'El caracter del lenguaje’ traduce aqui el adjetivo langagiere que no tiene equivalente en espanol. Derivado de langage (lenguaje) 
podria traducirse como lingiiistico; pero esa traduccion indicaria una cercania muy estrecha al contexto de la pretension cientifica de 
analisis del lenguaje que debe evitarse en este caso. Mas adelante, abusando de nuestra lengua, traducimos como “lenguajero”. 

4 En su obra clasica, The Phenomenological Movement. A Historical Introduction, Herbert Spiegelberg (1982: p, 597) identifica sobre todo 
el giro hermeneutico con el pensamiento de Ricoeur donde la imposibilidad de una tematizacion directa o “fenomenologica” de la 
voluntad seria la que comanda el desvio interpretativo por sus objetivaciones o sus expresiones. Spiegelberg piensa especialmente aqui 
en la transition, en la obra de Ricoeur, de una fenomenologia de la voluntad a una hermeneutica de los simbolos (concepcion de la 
hermeneutica que Ricoeur juzgo “demasiado estrecha” en su libro Du texte a Taction. Essais d’hermeneutique (1986: p, 30). 
Desgraciadamente, Spiegelberg habla muy poco de Gadamer, y Ricoeur mismo habla muy poco de la relation de su pensamiento con el 
de Gadamer. Es cierto que la idea de un giro hermeneutico de la fenomenologia no aparece directamente en la obra maestra de 
Gadamer, Verdad y Metodo (1960). Los lazos entre Ricoeur y Gadamer son ambiguos (Cf. al respecto mi estudio: Grondin (2000: pp. 
147-159). La primera concepcion que Ricoeur se hace de la hermeneutica debe mucho al modelo metodologico de Dilthey, contra el cual 
Gadamer parece erigir toda su hermeneutica. Si se puede decir que es Heidegger quien conduce a Gadamer a desconfiar del paradigma 
de Dilthey, es Dilthey (pero tambien Jaspers) el que incita a Ricoeur a marcar una cierta reserva frente a la ampliation ontologica de la 
hermeneutica en Heidegger y Gadamer. David Couzens hoy, por su parte, hace remontar el giro hermeneutico a Ser y Tiempo y a su 
concepcion universal, y ya no derivada o regional, de la interpretation; de alii habrian salido tanto la hermeneutica de Gadamer como la 
deconstruction de Derrida y tambien el giro interpretativo, si acaso no relativista, de las ciencias sociales en general (Cf. su ensayo 
Crouzens,1993: pp. 170-194). 
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de la existencia, ha sido reformado por los autores principales que se han declarado herederos de su giro 
hermeneutico, notablemente por parte de Gadamer y Ricoeur, pero tambien por parte de Derrida. 

La necesidad del giro hermeneutico se desprende, en principio, del gran descubrimiento de la 
fenomenologia que es, de acuerdo con la opinion casi unanime, el de la intencionalidad. Para Husserl, 
esta quiere decir que no hay conciencia vacia, sino que la conciencia es siempre conciencia de algo y, en 
consecuencia, que apunta a un sentido. Conocemos muy bien que Husserl seguia en esto a la sicologia 
de Brentano quien, a su vez, se inspiraba en la epistemologia medieval. Ahora bien, que el termino 
intencion provenga de hecho de la tradicion hermeneutica tiene pleno sentido, a pesar de que el mismo 
Husserl no se detenga verdaderamente en ello. La intencion (en el sentido, por ejemplo, de la intentio 
auctoris o del scopus) designa, en efecto, el sentido de un texto, de una frase, el sentido que hay en las 
palabras; eso en primer lugar, pero tambien designa el sentido que hay detras de las palabras. A pesar del 
interes de Husserl en las cuestiones del sentido, de la significacion y de la tagica, es notorio su poco 
interes en el lenguaje como tal. Su llamado a “las cosas mismas” desea, en efecto, remontar desde las 
palabras hasta las cosas mismas; un proceso que por si mismo resulta esencialmente hermeneutico, si es 
verdad que comprender es entender la expresion conforme a su intencion o a su sentido. Para Husserl, 
las palabras funcionan un poco como signos o instrumentos que se colocan al servicio de la 
intencionalidad. Asi, el presupone que habria como capas de intencionalidad o de sentido que solo 
recibirian posteriormente una apelacion nominal. El giro hermeneutico de la fenomenologia descubrira que 
las cosas no son tan simples: desde el momenta en que hay intencion, ya hay orientacion hacia la palabra, 
hacia una presencia significativa que solo se despliega siempre en el elemento del lenguaje. 

El joven Heidegger, a quien hoy conocemos mejor gracias a la publicacion de sus primeros cursos de 
Friburgo y de Marburgo, se aproximo a esta dimension hermeneutica del lenguaje preguntandose, en 
primer lugar, por la conceptualidad ( Begrifflichkeit ) de la fenomenologia, pero tambien por la de toda la 
tradicion filosofica. Ahora bien, no se puede cuestionar una conceptualidad, de la que se demuestre su 
inadecuacion, sino en nombre de alguna otra conceptualidad que conquistaria, ella misma, directamente 
las cosas mismas. Asi al destruir una conceptualidad mas encubridora que descubridora, la fenomeno¬ 
logia llama a un logos que aprehenderia directamente las cosas, que las haria hablar directamente. La 
lucha del joven Heidegger contra la conceptualidad de la fenomenologia, puesto que siempre quiso 
preservar de ella el “metodo” o la mirada, procedia por tanto de un muy agudo sentido de la sedimentacion 
lenguajera y, por ello mismo, de su caracter historico. No se puede tomar conciencia de la inadecuacion 
de una conceptualidad sino a traves de un retorno destructor sobre la tradicion que nos la ha impuesto. La 
esperanza de esa destruccion es la de elaborar, en fin, una conceptualidad que sea la del ser mismo. Ya 
no hay duda de que es tal destruccion de la conceptualidad fenomenologica la que coloco a Heidegger 
sobre la via del lenguaje. Todo su camino de pensamiento es asi unterwegs zurSprache, en camino hacia 
el lenguaje. Si al comienzo Heidegger estaba en busqueda de un lenguaje adecuado para decir el ser, 
pero tambien nuestra experiencia del ser -una esperanza que jamas abandono-, termino por encaminarse 
hacia el lenguaje como tal. Fue el lenguaje lo que se impuso, cada vez mas, como el horizonte de toda 
comprension del ser, como la casa del ser. Ahora bien, esa casa puede ser una prision si el ser se 
encuentra encerrado en un dispositivo que le impide aparecer. Esto es lo que llevo a Heidegger a 
descubrir la trama o el “lenguaje de la metafisica”. Pero, <j,es posible otro decir del ser? Si toda la 
grandeza de Heidegger radica en esta busqueda de otro lenguaje, es mas bien su descubrimiento del 
fenomeno del lenguaje como horizonte de la fenomenalidad y de la comprension lo que habria hecho 
avanzar la radicalizacion hermeneutica de la fenomenologia. Lo que de este modo Heidegger ponia en 
cuestionamiento era entonces el caracter secundario del espacio del lenguaje (o su estatus estrictamente 
instrumental) para la fenomenologia. ^No es el lenguaje la primera manifestacion del sentido y del ser, el 
elemento donde se despliega toda fenomenalidad y toda donacion? Es en este descubrimiento donde se 
orquesta el giro hermeneutico de la fenomenologia. 

Es este giro, que correspondia por azar a un giro en el pensamiento de Martin Heidegger, pero 
tambien al linguistic turn (!) de la filosofia anglosajona, el que Gadamer puso de relieve al hablar de una 
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inflexion de la hermeneutica siguiendo el hilo conductor del lenguaje 5 . Es asi como el comprendio el giro 
hermeneutico de la fenomenologia, incluso si en un comienzo hablaba (veremos por que) de un giro 
fenomenologico de la hermeneutica. El descubrimiento de la trama del lenguaje -como la condicion 
inmemorial de todo pensamiento- iba emparejada, en el caso de Gadamer, con un cuestionamiento de la 
concepcion instrumental o nominalista del lenguaje, que habria prevalecido a todo lo largo de la tradicion 
filosofica y hasta en la fenomenologia de Husserl. En la concepcion instrumental, las palabras no son mas 
que designaciones de las que se sirve la inteligencia cuando ella quiere expresar o comunicar sus 
pensamientos, como si el pensamiento se efectuara primero sin lenguaje. Bajo ese regimen, el lenguaje 
solo representa un elemento secundario, y peligrosamente equivoco, del pensamiento. Esta concepcion 
instrumental, que es extendidamente la del entendimiento comun, corresponde, a ojos de Gadamer, a un 
olvido del lenguaje como crisol de todo pensamiento. Su origen puede encontrarse en el Cratilo de Platon. 
Al preguntar por el origen de las palabras, interrogando si proceden de la naturaleza ( phusei ) o de la 
convencion ( these !), en el Cratilo se presupone en efecto, en sus dos hipotesis, que las palabras no son 
mas que designaciones o instrumentos al servicio de un pensamiento soberano. 

Oponiendose a este instrumentalismo, el giro hermeneutico de la fenomenologia viene a recordar que 
para nosotros no hay sentido, ni pensamiento, sino en el horizonte de un lenguaje posible. 

El lenguaje no es un instrumento del que dispondria un pensamiento logico, el es el medio donde se 
sostiene y se “debate” todo pensamiento. Como lo sugiere la misma etimologia, el logos del pensamiento 
o de la logica presupone siempre ya el logos del lenguaje, la encarnacion retorica del sentido. Segun 
Gadamer, el pensamiento occidental se habria obstinado en desconocer esta evidencia al pensar la 
relacion entre el pensamiento y el mundo sin ver en el lenguaje mismo la condicion de esa relacion. Este 
intelectualismo aim se mantiene en la descripcion husserliana de la intencionalidad en terminos de noesis 
o de punto de mira de sentido que no deben nada esencial al lenguaje; pero, el lexico de la 
intencionalidad, que es el del sentido y de la significacion, no dejaba por ello de estar en camino hacia el 
lenguaje. La radicalizacion hermeneutica de la intencionalidad -que no es sino otro nombre para el giro 
hermeneutico de la fenomenologia- permite asi restarle fuerza al olvido del lenguaje en todo el 
pensamiento occidental. 

Si la prioridad del lenguaje no ha sido reconocida por los mas grandes representantes de la tradicion 
metafisica, es porque ella amenazaba la soberania del orden del pensamiento puro que, desde Platon, 
solo pone atencion a las relaciones ideales o logicas. Por eso Gadamer, en Verdad y Metodo (1960), 
hablaba de un olvido del lenguaje que habria marcado con su empirismo a toda la tradicion filosofica 
occidental 6 . Gadamer sostiene, en una exageracion magistral, que no habria habido sino una sola 
excepcion a ese olvido del lenguaje: jla del pensamiento cristiano y agustiniano de la Encarnacion! La 
alusion fue tan inaudita que casi nunca ha sido bien comprendida; pero tiene su importancia, si queremos 
valorar plenamente el giro hermeneutico de la fenomenologia. 

i,Por que hay que ver en el pensamiento agustiniano de la Encarnacion una excepcion del olvido 
occidental del lenguaje? Sabemos que Agustin mismo, para pensar el fenomeno de la Encarnacion, se 
inspire en la distincion que hacian los estoicos entre el verbo interior y el verbo exterior. Si en el espiritu de 
Gadamer no se puede aim hablar de un pensamiento del lenguaje en el caso de los estoicos, es porque 
ellos solo veian en el lenguaje “exterior" la simple exteriorizacion de un pensamiento o de un logos que 
tendria existencia previa al orden de las palabras. El orden esencial del pensamiento permanecia siempre 
como pre-lenguajero; asi, el discurso de uno se contenta con consignar o transmitir a otro los 
pensamientos que se traman mas cerca de la fuente del lenguaje. Sabemos que el cuarto Evangelio 
tambien presenta la Encarnacion como una exteriorizacion del logos 7 . Es eso precisamente lo que lleva a 
Agustin a inspirarse en la distincion estoica entre los dos ordenes del logos, interior y exterior. Es claro, sin 


5 El titulo de la tercera y ultima section de Verdad y Metodo habla, en efecto, de un “Giro ontologico (ontologische Wende) tornado por la 
hermeneutica bajo la conduction del lenguaje’’. En el ultimo tomo de sus Obras Completas (GW, t.10,1995), Gadamer ha reunido varios 
de sus estudios bajo el titulo: “El giro hermeneutico” (Die hermeneutische Wende). 

6 Cf. al respecto, Grondin (1999), el capitulo titulado: “De I’oubli platonicien du langage a son rappel augustinien” (pp. 191-201). 

7 N.T. Cf. Evangelio segun Juan, 1.14: Kail 6 Aoyog aaip^ yevsTO (e “Y el verbo se hizo carne”). 
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embargo, que, para el pensamiento cristiano, el logos exterior no podria ser pensado como una 
manifestacion secundaria e inesencial de lo divino. Hay mas bien identidad de esencia ( homoousia) entre 
el verbo interior divino y el verbo exterior de la Encarnacion. Es esta identidad de esencia la que en primer 
lugar fascino a Gadamer: £esta identidad de esencia entre el logos interior y el logos exterior, que es 
aquella del Padre y del Hijo en el misterio de la Trinidad, acaso no vale para todo pensamiento humano? 
iSe puede verdaderamente distinguir el orden del pensamiento de su puesta en lenguaje? ^Pensar, no es 
buscar palabras para todo cuanto quiere ser dicho? De alii la tesis de la universalidad del elemento 
‘lenguajero’ para la hermeneutica de Gadamer: el pensamiento no puede cumplirse sin lenguaje y el ser 
que es comprendido es comprendido solo en la medida en que busca articularse en lenguaje. Esta tesis 
no dice, sin embargo, que todo puede ser comprendido o que el lenguaje esta dispuesto para comprender 
todo lo que es. La tesis solo afirma que la busqueda de comprension es busqueda de lenguaje. Es 
evidente que esta busqueda se encuentra confrontada con limites, ya que las palabras nos faltan 
frecuentemente para decir todo lo que querria poder ser dicho. Pero esta experiencia de los limites del 
lenguaje confirma la universalidad del elemento ‘lenguajero' o relativo al caracter del lenguaje: lo que no 
puede ser dicho, lo que excede al orden del lenguaje, es aquello que deberia poder ser dicho mas no 
puede siempre serlo. El giro hermeneutico de la fenomenologia busca pensar este elemento, inquietante, 
desconcertante, perturbador del lenguaje, que es condicion de toda intencionalidad, de todo apuntar al 
sentido y de toda conciencia. Se trata de un “elemento” dificil de captar, puesto que el es condicion de 
toda captacion; vale decir, no se puede pensar sino en el horizonte del lenguaje, pero no se puede pensar 
el lenguaje mismo sino en su horizonte. El lenguaje recorta asi el horizonte ultimo de toda intencionalidad 
y de todo sentido, incluso si el mismo escapa a una captacion (como lo reconocera tambien Derrida). 

La inverosimil referencia de Gadamer a Agustin (jy a la Trinidad!) quizas no ha facilitado el 
entendimiento de la concepcion hermeneutica del lenguaje, a pesar de que las intenciones y los instintos 
de Gadamer no tenian absolutamente nada de teologicos (seria por tanto aberrante hablar aqui de un giro 
teologico y, a Dios gracias, la idea no se le ha ocurrido a nadie en lo que concierne a Gadamer). Pero el 
valiente redescubrimiento de la distincion agustiniana entre el verbo interior (logos endiathetos) y el verbo 
exterior (logos prophorikos) es precioso por permitir comprender tanto el instrumentalismo de la 
concepcion platonica del lenguaje, que habria dominado el pensamiento filosofico occidental, como su 
superacion hermeneutica. Al criticar, por una parte, la concepcion instrumental o nominalista del lenguaje 
se cuestiona la autarquia del pensamiento en relacion con el lenguaje; pero, por otra parte, al recordar que 
todo lenguaje (exterior) remite a un otro lenguaje (“interior”), se hace manifiesto el limite del lenguaje 
proposicional. A lo que se apunta en ese lenguaje interior, que llega a ser asi el dato primero de la 
fenomenologia y de su giro hermeneutico, es al dialogo interior de la finitud consigo misma, la busqueda 
del sentido de su experiencia en el tiempo 8 . 

El giro hermeneutico de la fenomenologia tiene entonces conciencia tanto de la universalidad del 
elemento ‘lenguajero’, o relativo al caracter del lenguaje, como de los limites del lenguaje efectivo. Si hay 
que hablar de los limites del lenguaje es porque las palabras solo expresan, siempre, apenas una parcela 
de lo por-decir, es decir (I), de todo cuanto habria que decir para ser comprendido. Lo que es universal 
para la hermeneutica es esta dimension de lo por-decir que excede el discurso proposicional, pero que se 
busca desesperadamente decir. Gadamer hablaba aqui de Sprachlichkeit, de “linguisticidad", para evitar 
hablar del lenguaje efectivo, proposicional. Se podria hablar aqui de la “trama lenguajera” que permanece 
siendo la de toda comprension y la de toda incomprension. Porque, ^que es una comprension no- 
lenguajera o una incomprension si no una experiencia que ningun lenguaje puede expresar porque ningun 
lenguaje alcanza a decir todo lo que habria que decir o poder decir? Es presuponer que el lenguaje 
permanece como el “elemento” de toda comprension, asi como de toda incomprension. No se puede 
hablar de la impotencia del lenguaje sino en nombre de un lenguaje al menos posible, incluso si no existe. 
De alii la consecuencia que extrae Gadamer en Verdad y Metodo, a saber: toda contestacion de la 


8 Es a partir de aqui que habria que plantear la pregunta del “sentido de la vida”. A ello me refiero en el libro: Du sens de la vie (2003). 
Edition en espanol: El sentido de la vida (2004). Herder, traduction castellana de J. Davila. 
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universalidad lenguajera’ solo puede hacerse en su elemento. Pero hay que ir aim mas lejos y reconocer 
en esta condicion ‘lenguajera’ de nuestra comprension la tragedia de nuestra finitud: la comprension esta 
en busqueda de un sentido, que podria ser dicho, compartido, pero que excede siempre las posibilidades 
del decir efectivo. Para decirlo de manera casi vulgar: las palabras son siempre bastante torpes, harian 
falta otras mejores. Ciertamente el lenguaje llega a encontrar expresiones de una precision y de una 
belleza inauditas, por ejemplo, en el decir poetico, ese donde el lenguaje se sorprende de su propio exito, 
pero aim alii, uno siente que no todo esta dicho, que la elegancia retorica esconde lo esencial, a saber, la 
indigencia fundamental del lenguaje frente a la indecibilidad del ser, del ser que amaria poder ser dicho sin 
lenguaje. Esta ultima expresion puede lucir como una aporia para la busqueda de un sentido que no sea 
mas que lenguaje, pero ella solo revela de mejor manera la aporia de nuestra condicion ‘lenguajera’. 

Los estudios que siguen a esta introduccion pretenden retrazar algunas de las etapas que han 
conducido a este giro hermeneutico de la fenomenologia, desde Husserl hasta las figuras mas recientes 
de la fenomenologia. En efecto, a Husserl hay que verlo como aquel que silenciosamente prepare ese 
giro, incluso si el mismo no sospecho todas las consecuencias de eilo. Y es que ese giro hermeneutico 
socava varios zocalos de su edificio: no solo su concepcion transcendental de la filosofia y su concepcion 
cartesiana de la subjetividad, sino tambien la idea misma de un retorno a los fenomenos que quisiera 
hacer caso omiso del orden hermeneutico. Fue Heidegger el que de mejor modo percibio la aporia 
tematica de la fenomenologia, y no por reconocerla quiere decir que uno sea “heideggeriano” (la filosofia 
no es un asunto de afiliacion o de partido): suena muy bien proclamar un retorno a los fenomenos, pero 
justamente ^que fenomenos debe uno describir si no se quiere reducir la fenomenologia al orden de las 
descripciones insipidas? La respuesta que da Heidegger es conocida, incluso si de ella no siempre se 
tiene la medida de su herejia o de su rigor: lo que debe ser objeto de una puesta en la luz fenomenologica 
es justamente lo que no se muestra pero que exige ser llevado a la fenomenalidad porque constituye el 
fundamento y el sentido de todo lo que se muestra. Heidegger pensaba aqui en el fenomeno del ser, ya 
que su fulgor impensado se encuentra en la fuente de todos los fenomenos. Esta inflexion ontologica de la 
fenomenologia, que provoco una poderosa reaccion anti-ontologica en Levinas, Derrida y Marion 9 , se 
acompano de un giro hermeneutico cuya coherencia ha sido quizas menos discutida en Francia: es 
porque los fenomenos esenciales estan encubiertos o perdidos que se hace necesaria una destruccion 
hermeneutica. El contexto donde aparece la hermeneutica no deja ninguna duda sobre el sentido del giro 
hermeneutico de la fenomenologia en Heidegger. Luego de la introduccion de su concepto de 
fenomenologia, Heidegger explica de manera amplia y profusa (Ser y Tiempo, § 35-36) que el tema de la 
fenomenologia, “el ser”, es algo disimulado, encubierto, oculto, contenido (verschuttet, verdeckt, 
verborgen, verstellt) que debe justamente ser sacado del olvido. Lo contrario del concepto de “fenomeno”, 
que se trata de colocar en su valor, es el de Verdecktheit, el fenomeno encubierto: “Y es precisamente 
porque los fenomenos, en primer lugar y con suma frecuencia, no son dados que hay necesidad de la 
fenomenologia. El ser-encubierto es el concepto complementario ( Gegenbegriff) de aquel de 
‘fenomeno’” 10 . 

Para hacer perceptible tal encubrimiento, para explicar y destruir la Verdeckung, es necesaria una 
interpretacion (una Auslegung, a la vez esencial e historica), por tanto, es necesario un trabajo 
hermeneutico. La fenomenologia hermeneutica y la deconstruccion van emparejadas, como ya lo habia 
visto muy bien el Natorp-Bericht de 1922 11 . Se requiere una intervencion hermeneutica porque se trata de 


9 Espero volver, en otro estudio, al asunto de este giro anti-ontologico de la fenomenologia desde Levinas. 

10 Sery Tiempo (1927), 36. 

11 La tarea de la destruccion hermeneutica, que sera presentada en el § 6 de Sery Tiempo, representaba tambien la tarea original de las 
investigaciones del joven Heidegger antes que ella fuese precedida, en 1927, por una Analltica del Dasein. En un texto magistral, 
Heidegger escribla en 1922 (p, 32): “La hermeneutica fenomenologica de la facticidad se encuentra entonces con la asignacion como 
tarea -en la medida en que ella pretende contribuir con la posibilidad de una apropiacion radical de la situacion actual gracias a la 
interpretacion, y ello fijando la atencion en las categorlas concretas pre-dadas- el deshacer la interpretacion recibida y dominante y de 
extraer de ella los motivos ocultos, las tendencias y las vlas impllcitas, y de penetrar, a favor de un retorno desconstructor, en las fuentes 
que han servido de motivo a la interpretacion. La hermeneutica, entonces, no llega a cumplir su tarea sino por el cauce de la 
destruccion”. 
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sacar en claro los motivos secretos -los “motivos ocultos” de los que se habla en el texto de 1922- de la 
interpretation encubridora del ser. Y es que la hermeneutica se interesa de manera privilegiada, y desde 
siempre, en el sentido “oculto” de la expresion pero que permite comprender su sentido, su verdad y su 
coherencia. Heidegger, sin decirlo, se reencuentra con la tarea clasica de la hermeneutica de la que, no 
obstante, acentua el lado “destructor”. 

Pero si se destruye o “des-obstruye” los motivos ocultos de la tradition, y en primer lugar 
cuestionando su conceptualidad, es claro que la puesta a la luz fenomenologica no podra operar ella 
misma sin el elemento del lenguaje. Los fenomenos (o el fenomeno privilegiado, si solo se trata del ser) 
que habrian sido sacados del olvido inflingido por una conceptualidad inapropiada, exigiran ellos mismos 
una puesta a la luz que no puede no ser ‘lenguajera’, es decir, hermeneutica. Se sabe que Heidegger no 
se canso nunca de buscar un vocabulario adecuado al ser, pero sin jamas pretender que lo habria 
logrado. Pero si, cada vez mas, fue cayendo en cuenta Clara del elemento universal del lenguaje como 
espacio posible de todo pensamiento. Era esta la consecuencia mas rigurosa del giro hermeneutico que el 
imprimia a la fenomenologia. 

Con los estudios historicos que contiene este libro se espera contribuir a una mejor apreciacion del 
giro hermeneutico de la fenomenologia tal como ella ya ha sido desarrollada en los pensamientos de 
Husserl y, sobre todo, de Heidegger. Pero al mostrar como la fenomenologia hermeneutica viene a 
descubrir la ofrenda del lenguaje, al tiempo que se da cuenta de los limites de este (limites sobre los que 
insistiremos mas de lo que parecen haberlo hecho tanto Heidegger como Gadamer), llega a ser posible 
emprender comprometidamente un dialogo con un pensamiento como el de Jacques Derrida que parece 
situarse -y auto-situarse- en la antipoda de la hermeneutica. En efecto, ^que se gana al mantener la 
esteril oposicion entre hermeneutica y desconstruccion, mientras que se trata de sinonimos en el caso de 
Heidegger? Mas alia de las etiquetas, que siempre pertenecen al orden de la chachara (Gerede), es la 
solidaridad de fondo entre la fenomenologia hermeneutica y la desconstruccion lo que merece ser puesta 
al dia. Tal solidaridad se sostiene en el descubrimiento de la trama del lenguaje como la condition y el 
limite esencial de todo pensamiento finito. Tendremos entonces que mostrar que las intuiciones de la 
deconstruction en relation con nuestra pertenencia al lenguaje y al lenguaje de la metafisica se inscriben 
tambien en el giro hermeneutico de la fenomenologia. 
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En la calle llamada de la Glaciere, en Paris, hay una bella y buena biblioteca regida por la orden de 
los padres dominicos. Es la Biblioteca llamada du Saulchoir. Hace anos pase alii muchos dias de estudio. 
En algunos de esos dias, leia con atencion una conferencia que Heidegger dicto en 1949 con el titulo de 
Die Kehre, “El Giro”. Buscando estudios que comentaran ese texto, conoci a Jean Grondin. Mas 
precisamente, conoci su libro: Le toumant dans la pensee de Martin Heidegger , “El giro en el pensamiento 
de Martin Heidegger”. Es un libro publicado en 1987, lo lei en aquella biblioteca. Sumergido en la lectura, 
comence a trabar amistad silenciosa con Grondin. Despues aparecio un capitulo de otro libro suyo: 
L'horizon hermeneutique de la pensee contemporaine, “El horizonte hermeneutico del pensamiento 
contemporaneo”. Es un capitulo dedicado a la reflexion sobre la etica de la finitud en Heidegger. Cargue 
conmigo las veinte paginas de ese capitulo entre varias lecturas durante varias semanas. Y un dia escribi 
sobre la fotocopia que tenia de el: II faut absolument le traduire! Y asi comenzo mi traduccion del silencio 
de mis primeras lecturas de Grondin. Y asi traduje para mis amigos, parcialmente, el silencio de aquella 
bella y buena biblioteca du Saulchoir. Esa traduccion alimento la reflexion de mis colegas del Centro de 
Sistemologia Interpretativa en Merida. Por aquel entonces, ellos digerian lentamente aquella conferencia 
de Heidegger, “El Giro”, y tambien Wissenchaft und Besinnung, “Ciencia y Meditacion”. 

Hablo de esa biblioteca porque fue en ella donde comprendi, creo que, con justeza y rigor, por que la 
buena costumbre de hacer silencio en un lugar asi. Desde nino aprendi que la razon era que uno debe 
respetar la lectura de los demas, a saber: no interrumpir su concentracion, su silencio; en otras palabras, 
que al silencio del lector debemos responder con otro igual. En Saulchoir cai en la cuenta de que ese 
silencio es el mismo porque esta lleno de amistad y, mas aun, que es esta amistad, precisamente, lo que 
se respeta. Es la amistad con el libro o, lo que es lo mismo, la amistad con su autor, la que puede ser 
perturbada. Porque ella es muy fragil; especialmente, cuando esta apenas en su aurora, en su hora 
matinal, cuando apenas toma impulso para brotar. Junto a este pequeno y noble descubrimiento de mi 
conciencia nacio, pues, mi amistad con Jean Grondin. Felizmente ocurrio alii, en esa biblioteca, que es la 
mas silenciosa de todas cuantas he conocido. 

Tengo que decir que haber llegado alii se lo debo a Michel Foucault. En aquel silencio paso el sus 
ultimos anos de trabajo de incansable lector amigo de todo texto. Y alii, en la Biblioteca del Saulchoir, 
despues de su muerte en 1984, supieron, ademas, dar cobijo hospitalario, por varios anos, a lo que fue la 
primera version del excelente fondo biblio-hemerografico de y sobre la obra foucaultiana que esta en 
Paris, ahora en manos del Institut Memoires de I'edition contemporaine (IMEC) y de la Bibliotheque 
Nationale de France. En 1995 yo llegue al Saulchoir a escuchar, de nuevo, los ultimos cursos sobre la 
filosofia griega que dicto Foucault al final de su vida. Pero, por encima de esos atinados ejercicios de 
oralidad filosofica de Foucault, que alii deleitaban mi escucha entonandola con la antiguedad griega, se 
impuso en mi la majestad de la biblioteca y ese pequeno descubrimiento personal sobre el silencio de la 
lectura con su esencial carga de amistad. Alii descubri, por supuesto, que ya era antiguo amigo de 
Foucault, pues descubri que fue dandole cobijo a esa amistad como habia tenido que traducirlo, y no por 
la hermosa casualidad de haber estado entre sus cientos de escuchas en el Colegio de Francia en sus 
ultimos cursos. Antes me decia, con cierto egoismo, que hacia su traduccion, dialogando en silencio con 
sus textos, para mejor comprender yo mismo lo que el habia escrito. 0 sea, que en aquella biblioteca 
entendi que la labor del traductor es, esencialmente, un inmenso esfuerzo de dialogo con el texto 
traducido y de trabazon de amistad con su autor. Asi, cuando conoci, cuando lei, despues de unos anos 
mas, a Bernard Pautrat (2004), traductor por excelencia de Spinoza al frances, creo haber entendido 
claramente por que el dice: “teniendo el oficio de traductor, me he encontrado tanto con Spinoza que 
hemos trabado ya una profunda amistad" (p, 53). 

Quiero decir, espero se me entienda, que he ido conociendo lentamente a Jean Grondin, filosofo de la 
hermeneutica. Varias veces he interrumpido el silencio de la lectura de algunos de sus textos, tan 
cuidadosamente escritos, con el silencio de la traduccion, ese otro silencio bibliotecario ofrendado a los 
amigos desprovistos del pasaporte para ir a la tierra de otra lengua a la que uno siente el placer de viajar 
con la sola palabra. Una interrupcion del silencio de mi lectura, de mi trabazon de amistad con Grondin, se 
convirtio en seminario. Ocurrio despues de haberme topado, esta vez en una libreria parisina no muy 
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silenciosa, con su ensayo filosofico titulado: Du sens de la vie, “Del sentido de la vida”, recien salido de la 
imprenta en Quebec. Corria el ano 2003. Basto la lectura de las paginas de la introduccion, alii, de pie, en 
medio del murmureo de la libreria, y luego en medio del estruendo del metro parisino, camino a mi casa, 
para decir a mi esposa, y ya no en silencio de escritura: II faut absolument tradulre ce livre a I'espagnol! 
Asi retorne a Merida, a trabar mejor y abiertamente mi amistad con Jean Grondin, en medio de mis 
alumnos y mis colegas, traduciendo al desnudo ese pequeno y bello libro, ahora tan bien impreso en tierra 
catalana por la casa editorial Herder. iComo no haber emprendido la traduccion de este libro, entendida 
esa traduccion como una actividad mas de la practica academica que es la Sistemologia Interpretativa? La 
tarea de nuestra silenciosa practica academica ha estado signada, desde hace muchos anos, por el 
esfuerzo de batallar contra la imposition de las mentalidades que, por distintas vias y con diversos 
ropajes, buscan convencernos del vacio de sentido de nuestra existencia. Pretenden esas mentalidades 
hacernos creer, en nombre de objetividades o subjetividades, que si acaso hay tal sentido no sera otro 
que la orientation fugaz que guia nuestras acciones individuates destinadas a vivir la vida de cada cual 
solo para sacar el maximo provecho con independence de cuanto acontezca al mundo, al otro, al 
pensamiento, al lenguaje. Para esa batalla, para orientarse a plenitud en el campo definido por esa 
batalla, fuimos aprendiendo lentamente el manejo de las armas interpretativas. Y seguimos haciendolo, 
puesto que amamos esas bellas armas por estar destinadas a su unico y feliz uso: entender y 
comprender. Y el entendimiento y la comprension se dan uno al otro en la practica interpretativa puesto 
que, como bien dice Grondin, en ese otro buen libro suyo titulado Introduccion a Gadamer. “entendemos 
unicamente en cuanto somos capaces de comprender la constelacion de sentido en la que se inscribe lo 
que ha de interpretarse” (Grondin, 2000: p, 193). En nuestra disciplina, en nuestra practica academica, el 
esfuerzo se concentra en el objetivo de dilucidar, vale decir, de entender y comprender, el sentido holistico 
de lo que nos acontece, de lo que nos pasa, de lo que nos ocurre en este presente que vivimos. Hemos 
aprendido, en nuestra practica, que una aspiration tan alta como esa, encuentra nuestros propios limites; 
son los limites que la dilucidacion del sentido hace evidentes, con mayor fuerza, en cuanto aspiramos 
elaborar la “constelacion de sentido” de lo que ocurre historicamente con la cultura, o mejor, con el 
lenguaje, que nos ha hecho y nos hace. Sabemos que una “constelacion de sentido” total se nos escapa, 
y asi hemos aprendido que, como bien lo senate Grondin, “los seres finitos como nosotros no participan 
del acontecimiento del sentido sino en virtud de la variedad multiforme de sus manifestaciones y de sus 
imagenes” (Ibid: pp. 207-208). Esa conciencia de nuestra finitud, desplegada en la labor hermeneutica, 
hace la tarea interpretativa siempre mas exigente. Por ello, lo que ha de interpretarse, con miras a la 
dilucidacion de su constelacion de sentido, es para nuestra practica academica de la Sistemologia 
Interpretativa algo de mucha estima. Quiere decir eso, que nos afanamos en la construction de la 
“constelacion de sentido” de cuanto alcanza la dignidad de interpretarse con el mayor rigor. Y, <j,que puede 
haber de mas digno de todo cuanto se presenta a la existencia en demanda de su entendimiento y de su 
comprension con el mayor rigor si no la vida misma? Ahora bien, me parece que, en el campo de batalla 
de las ideas en que hoy nos toca movernos, toda pregunta por el sentido traduce la pregunta por el 
sentido de la vida y en toda pregunta por el sentido esta en secreto la respuesta a la pregunta por el 
sentido de la vida. De manera que el mismo libro de Jean Grondin que traduciamos en ese seminario era, 
en nuestra mirada sistemico-interpretativa, asunto digno de entender. Y siendo cierta, como lo es, la 
afirmacion de Grondin segun la cual “entender quiere decir poder traducir en cierto modo a mis propias 
palabras un sentido” (ibid: p, 193) afirmo yo, entonces, que la traduccion que esta vertida en la edition 
espanola de su libro Del sentido de la vida se gesto como medium para ampliar el armamento 
interpretative que alimenta la batalla por la vida digna, la batalla por la inmortal esperanza que alienta la 
vida. Ese es el sentido de esa traduccion que hicimos que, como toda traduccion, sostiene esencialmente 
el entramado de una amistad. Y fue asi como, en Merida, un dia conozco otra vez -quiero decir, me 
encuentro personalmente, por vez primera- a Jean Grondin. Creo yo que el encuentro personal, que 
usualmente tanto valoramos, y no sin justas razones, es quizas apenas otra interrupcion entre los 
momentos de silencio que hilvanan la trama de la amistad; amistad, no solo con el autor de textos, sino 
con todo autor de vida que es el projimo. Se me asemeja esa interrupcion al ligero sonido que provocamos 
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en nuestra lectura silenciosa de un libro cuando pasamos a la pagina siguiente. Es imposible, en ese 
instante, no dar la mano al libro, a su autor, cuya mano toma la forma de pagina mientras su mirada, pura 
letra, parpadea sobre nuestra pupila insomne. 

Desde entonces doy la mano a Jean Grondin, filosofo hermeneuta, es decir, amigo del saber, para 
ofrendarle mi amistad y la de todos sus lectores en espanol de, al menos, ese libro Del sentido de la vlda, 
que es libro de esperanza. Pregunta inevitable, entonces: £Se encuentra uno a la filosofia en el camino 
entre la amistad y la esperanza? Mi respuesta: Si, porque la filosofia, como amistad del saber -o, en 
palabras Grondin, como “amor apasionado de la sabiduria” (Grondin, 1991)- es amistad que, como bien 
nos ensena Ciceron en su De amlcltla, “alumbra una buena esperanza sin consentir que las almas se 
debiliten y caigan" ( bona spe praelucet In posterum nec debllltarl anlmos aut cadere patltur) 2 . 
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RESUMEN 

En este articulo quisiera tratar el mundo, su duende 0 
daimon y la trascendencia. Sospechamos que, entre el 
mundo inmanente y su apertura trascendental, cohabita 
un duende 0 daimon determinante 0 destinal, un espiritu 
elemental que preside el ambito intermedio de lo humano, 
precisamente mediandolo 0 intermediandolo sutilmente, 
asi como recreandolo dialecticamente. En el fondo 
duende y daimon encarnan la energetica ambivalente del 
universo, y en el trasfondo la propia daimonia 0 
autocreatividad del universo diverso y aun contradictorio, 
pero entrelazado radicalmente. Esta es la cuestion radical 
de una filosofia radical. 


Palabras clave: Daimon; trascendencia; humano; 
autocreatividad 


ABSTRACT 

In this article I would like to treat the world, its dwarf or 
daimon and transcendence. We suspect that, between the 
immanent world and its transcendental openness, a 
determinant or destinal dwarf or daemon cohabit, an 
elemental spirit that presides over the intermediate sphere 
of the human, precisely mediating or subtly mediating it, 
as well as recreating it dialectically. In the end, dwarf and 
daimon embody the ambivalent energetic of the universe, 
and in the background the own demonic or self-creativity 
character of the diverse and even contradictory universe, 
but radically intertwined. This is the radical question of a 
radical philosophy. 


Keywords: Daimon; Transcendence; Human; Self- 
Creativity. 
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ORTIZ-OSES 
Lo demonico 


Lo demonico esta entre lo inmortal y lo mortal: 

es el enlace que une la totalidad. 

Simposio de Socrates-Platon. 

El daimon une y separa todas las cosas en una realidad articulada por la complicidad de lo demonico 
a modo de trascendencia inmanente. En el duende demonico esta en juego el juego y su conjugacion vital 
(ludus vitalis) y, por supuesto, mortal. Por eso lo demonico es el objeto y sujeto que estudia la ciencia sin 
saberlo, ya que busca el quicio o gozne entre la necesidad y el azar o libertad, lo material y lo animico o 
espiritual, el inconsciente y la consciencia, el cuerpo y la mente, la inmanencia y la trascendencia. En el 
Circulo Eranos, M. Eliade planted lo demonico al estudiar el mito eslavo de la creacion del universo a dos 
manos o duo: Dios realizaria el plan ideal o espiritual, mientras que el diablo realizaria el plan tecnico o 
material. 

Mientras que lo demoniaco es el pacto con el diablo, lo demonico es el pacto del hombre con Dios y 
con el diablo o bien entre Dios y el diablo, como comparece en el relato biblico de Job junto con la 
reaccion demonica de este. De aqui que en Goethe lo demonico no es demoniaco o diabolico ni divino o 
angelico, sino su mediacion ambivalente. Por lo mismo implica medialmente los contrarios, el bien y el 
mal, la vida y la muerte, eras y thanatos, el amor y la muerte, el dolor de amor. Manuel Torres asociaba 
con Garcia Lorca el duende o daimon a los sonidos negros tipicos del flamenco, un eco de lo destinal, tal 
y como podemos hoy escucharlos en la version demonica de “Lagrimas negras” por Diego el Cigala y 
Bebo Valdes compulsiva y convulsivamente. Sin embargo, el daimon o demonio de Cernuda insta a amar 
el sabor amargo y puro de la vida, padeciendo juntos hombre y demon, que es un angel caido, el cual se 
cuela tambien en los sonetos homoeroticos del amor oscuro de Lorca a modo de duende. 

El duende o daimon resultan oscuros y aim kafkianos, porque conducen la realidad hacia una 
situacion abismatica, pues segun Kafka la verdad es siempre un abismo. Ya Heraclito pensaba que el 
estar o estancia propia del hombre es lo demonico. Por ello hay una inteligencia demonica que, como la 
de Nietzsche, contrapuntea lo apollneo puro con lo dionisiano impuro, asi como el poder faustico con la 
potencia mefistofelica. 

Segun el sabio Paracelso el duende o demon es un espiritu elemental o potencia radical, pero mortal 
como el hombre, aunque renaciente por su transmigracion (metempsicosis). Se dice que no tiene alma, yo 
dirla porque es “alma” o animico, humanoide, tal y como comparece numinosamente como espiritu 
encarnado, personalizado en Socrates como numen interior o como presencia arquetipal en Jung. El 
duende o daimon ofrecen pues una version personal y tambien transpersonal, proyectando una franja 
implicante de sentido y sinsentido, de lo sagrado y profano, lo fascinante y terrible, lo bello y lo siniestro. El 
dios Abraxas es el daimon de estos contrastes de lo positivo y lo negativo, del bien y del mal, de lo bueno 
yde lo malo. 

Asi pues, lo demonico se destaca de lo demoniaco y apunta al duende o daimon. Franz Kafka 
hablaba de lo demoniaco en las maquinas y en la burocracia que le atormentaba, mientras aspiraba 
imposiblemente a la felicidad simbolizada por el dios o daimon del hogar, o sea, por el duende, el cual 
cobra en el autor el aura de la fratria compartida, la autocreacion del hombre como humano. En efecto, 
frente a la divinidad que sobrevuela la realidad, el duende o daimon esta mas cerca del “demos” o pueblo: 
que no en vano ambos son producto de una literatura mas popular, asumiendo el politelsmo frente al Dios 
unico o monotetico. El propio Socrates, como dice W.Burkert, es condenado por no creer en los dioses 
oficiales o establecidos de la ciudad, sino en lo demonico plural y abierto. 

El eras o amor brujo suele fungir clasicamente como el duende o daimon de nuestra existencia, 
nuestro modo de ser, lo demonico encarnado, por su caracter de mediacion cuasi sagrada, a la vez 
inefable y falible. El amor no tiene remedio, dice el cantautor y poeta Luis Ramiro, yo diria porque es 
precisamente el remedio, ocupando ese medio oscilante entre los extremos de la felicidad y la infelicidad. 
Proyectando una especie de fratria, ya que amar es “cruzar la frontera del otro”, el cual es descubierto 
como un alter ego u otro yo fratriarcal. El duende del amor acabarla en un naufragio, pero un naufragio 
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compartido y, por tanto, Salvador: es el encuentro radical entre el amor y la muerte, simbolizado por su 
juncion (que yo he denominado “amors”). 

En el Simposio de Platon el amor es el daimon que intermedia hombres y dioses, lo mortal e inmortal, 
aunque el amor platonico sobrevuela la realidad. Frente a ello, nuestro amor demonico implica la realidad 
opaca, como dice Luis Garagalza, buscando el alma perdida para compartir el naufragio con el otro en la 
fratria, encontrando en medio de lo oscuro lorquiano, hilos de fosforo y luna: la realidad lunar y no 
meramente solar, la sombra implicada en la luz, el drama del contrapunto. El juego del duende seria 
tragicomico, dramatico o tauromaquico, pues la verdadera lucha es con el duende que, segun nuestro 
Lorca, hiere mortalmente y, por tanto, inmortalmente. El duende es el sentido demonico de la existencia, el 
sentido como comezon y no como comedura de coco, el sentido desgarrado de sinsentido, la vida en 
danza con la muerte. El duende espanol empalma contrapuntisticamente con el daimon europeo, mas 
critico o ilustrado, configurando ambos lo demonico como un arcoiris ensombrecido, cuyo simbolo mistico 
es el ser no-ser o nada del maestro Eckhart, el Mefistofeles que hace el bien a traves del mal (y 
viceversa), o entre nosotros el amor herido o vulnerado de Juan de la Cruz. 

No extrana que el duende o daimon aparezca en toda su crudeza en la enfermedad como experiencia 
de la sombra y lo sombrio, del limite y la frontera de lo lunar paciente (luna patiens). La enfermedad nos 
aboca al limite mortal a traves de un descenso a los inferos, acompahado de caidas e inmersiones en la 
impura contingencia. En la enfermedad el duende baila sobre la tumba abierta, mientras el daimon senala 
la perspectiva del mas alia tenebroso. Duende y daimon median asi entre la vida y la muerte, abriendonos 
a la otredad radical. Reaparece en este contexto entre duende y daimon la arcaica figura del dios 
transeunte y transitivo Hermes, el dios de los caminos y fronteras, el “psicopompos” que conduce las 
almas al mas alia o mejor al mas aca o interior (el Hades como inframundo o intramundo). 

Sin embargo, duende y daimon son seres de trascendencia (inmanente), los unicos seres que 
conocen el mas alia y el mas aca, seres trascendentes encarnados inmanentemente, seres que conocen 
ambas orillas. Su mensaje es por tanto sibilino y personifican la ambivalencia de la existencia y la 
ambiguedad de la vida, la dualectica de los contrarios y la coimplicidad de los opuestos, la oscilacion 
esencial de la existencia. La filosofia del duende es una filosofia de la complicidad, y la filosofia del 
daimon es una filosofia fronteriza, como diria E.Trias, el cual por cierto ya conoce lo transfronterizo (que 
coexiste en nuestro mundo, pues haberlo, haylo). Lo demonico se rebela frente a la trascendencia 
alienadora y frente a la inmanencia enajenadora, en favor de lo humano radical (anarcohumanismo). 

Duende y daimon son por tanto seres transitivos de ida y vuelta, cuya figura convoca el entreser y el 
entredos -la coimplicidad del universo unidiversal, su relacionalidad de fondo y el simbolismo que sutura lo 
real duendistica y daimonicamente. Por eso el ser heideggeriano, arquetipo del sentido existencial, 
simboliza radicalmente lo demonico a modo de acontecimiento apropiador (Er-eignis) de toda la realidad 
en su transrealidad. Sin embargo, nuestro A.Garcia Calvo interpreta el ser en general como nuestro modo 
de ser particular o caracter (ethos), que en la tradicion heraclitiana seria nuestro autentico destino 
(daimon). 

A nivel de tradicional de cultura popular, duende y daimon tienen que ver con el destino y lo destinal. 
Del duende se dice que nos rodea o ronda, y del daimon que nos acucia o destina. Se trata del destino 
ontologico revertido por el hombre en destinacion antropologica, a traves de una torsion o quiebro del 
propio humano. De modo que hay camino y se hace camino al andar, hay caminos que nos caminan a- 
priori y que hay que encaminar a-posteriori, hay destino impersonal y destinacion personal de ese destino 
ciego a trasfigurar. Duende y daimon simbolizan siquiera oscuramente el paso o transito del destino 
inhumano a su destinacion humana. 

Este paso o traspaso cultural del destino prehumano a su destinacion humana se realiza a traves del 
simbolismo del duende transmutador y del daimon metamorfoseador. En este sentido duende y daimon 
son simbolos del simbolo, simbologia transformadora de la realidad bruta en surrealidad humana, a traves 
de la sutilizacion y la sublimacion. Otra vez Hermes, pero el Hermes Trismegisto de la alquimia simbolica, 
personifica la transmutacion simbolica como transmutacion o transmigracion animica. En la retorta 
alquimica el destino literal o reificado, cosico o asimbolico, petreo o mineral, se transfigura en “piedra 
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filosofal”, destination fluida o fluente, acuatica o marina, liquidadora del pasado ahora abierto a un 
horizonte trascendente, al traves paradojico de la muerte del ente clausurado (literalismo) y su abrimiento 
al horizonte simbolico o trascendental del ser. Lo demonico abre pues una crisis en lo establecido, y por 
eso resulta critico de la realidad homogenea (basada en el consenso abstracto) en nombre de la realidad 
heterogenea o surreal de Bataille (basada en el consentimiento personal). 

En este contexto, el tiempo es el gran transformador. Como decia Groucho Marx, el tiempo convierte 
lo tragico en comico mediante el humor (sin duda negro). De este modo, el tiempo comparece como un 
duende humoroso y un daimon venturoso, porque nos acaba conduciendo al otro gran valle a traves de la 
valla mortal: al valle de las lagrimas evaporadas. El tiempo dice pues embrujo, y duende y daimon 
representan el embrujamiento de la realidad, la cual esta presidida en ciertas mitologias por un dios-brujo 
o diosa-bruja. Asi sucede con la ya famosa diosa vasca (Mari), jefa de las brujas o sorginas y bruja mayor, 
numen demonico que vive del si y del no, o sea, del si-no o destino. 

En la inquietante figura de la diosa vasca confluye la arcaica demonia preindoeuropea de oscuro 
caracter preolimpico, y la figuracion del mundo como un laberinto cohabitado por un demon o daimon. Por 
cierto, el terrorismo vasco fue una regresion matriarcal pro la madre tierra (Ama Lur: terrorismo como 
terrismo), pero de caracter falico o aguerrido contra el patriarcalismo franquista. Pero la solution no es la 
regresion cerrada, sino la retro-progresion (la asuncion del pasado abierto al futuro) o bien la progre- 
regresion (la proyeccion del futuro asumiendo el pasado). 

Asi que, en conclusion, lo demonico seria en nuestro ambito cultural una sintesis entre el duende 
espanol de vida y muerte y el daimon europeo del bien y el mal. Pero lo demonico sobrepasa el dominio 
europeo hasta dominar el universo como su radical ambivalencia y su ambigua complicidad: la 
coimplicldad de los contrarios y la dialectica o dualectica de los opuestos. Oriente es pionero con su Tao 
demonico entre el yin y el yang. Pero la humanidad es el escenario de semejante contra-diction de la 
realidad y de su lucha o polemica abierta (polemos). 

En definitiva, lo demonico seria la version heterodoxa de la ortodoxa vision del mundo como 
“contingencia”, la cual significa complication, algo que puede ser o no ser, que puede ser esto y aquello, 
abierto a lo contrario de lo que es. He aqui la clave radical de nuestra existencia en el mundo: apertura 
trascendental frente a la cerrazon inmanental (inmanentismo), asi como apertura inmanental frente a la 
cerrazon trascendental (trascendentalismo). Propugnamos una dialectica polemica o demonica de los 
contrarios, a la que llamamos “dualectica”. En nuestra correlacion interhumana, yo ya me tengo: el otro es 
el/lo que me falta; por eso un partido politico es una parte del todo y no el todo, frente a todo totalitarismo. 




UNIVERSIDAD 

, If) DEL ZULIA 


Serbiluz 


Biblioteca Digital 
Repositorio Academico 



Entrevista imaginaria 

UTOPIA YPRAXIS LATINOAMERICANA. ANO: 23, n° Extra 3,2018, pp. 188-193 
REVISTA INTERNACIONAL DE FILOSOFIA YTEORIA SOCIAL 
CESA-FCES-UNTVERSIDAD DEL ZULIA. MARACAIBO-VENEZUELA. 

ISSN 1315-5216 /ISSN-e: 2477-9555 


H.G. Gadamer: La hermeneutica y los procesos de comprension 

H.G. Gadamer: Hermeneutics and the Processes of Comprehension 

Victor BRAVO 

comalameister@gmail.com 
ORCID: https://orcid.org/0000-0003-1368-5582 
Universidad de Los Andes, Venezuela 


Este trabajo esta depositado en Zenodo: 
DOI: http://doi.org/10.5281/zenodo.2427557 


RESUMEN 

En la obra de Gadamer confluyen los aportes 
fundamentales de la hermeneutica teologica y juridica, en 
referenda fundamental a la experiencia de la verdad; y 
confluye el aporte que el discurso de la ciencia de la 
modernidad da a la configuracion del pensamiento en la 
cultura. Igualmente confluyen las propuestas por un lado 
de Nietzsche y por otro de Husserl, en los planteamientos 
de la verdad como interpretacion y de la fenomenologia. 
Confluyen los aportes historicos de Ernest Schelemacher 
y Wilhelm Dirthey. De manera central confluyen las 
propuestas de Heidegger, su maestro. La siguiente 
entrevista imaginaria va al encuentro del espectro 
nocional de la hermeneutica filosofica de Gadamer. Las 
preguntas entre corchetes solo se proponen abrir los 
cauces para escuchar, de forma literal la palabra de 
Gadamer. Las fuentes utilizadas son calificadas versiones 
en espanol de su obra. 

Palabras clave: H.G. Gadamer; hermeneutica; entrevista 
imaginaria. 


ABSTRACT 

In the work of Gadamer, the fundamental contributions of 
the theological and juridical hermeneutics converge, in 
fundamental reference to the experience of the truth, as 
well as the contribution that the discourse of the science 
of modernity gives to the configuration of thought in 
culture. The proposals on the one hand of Nietzsche and 
Husserl on the other, also converge, as well as in the 
approaches of truth as interpretation and phenomenology. 
The historical contributions of Ernest Schelemacher and 
Wilhelm Dirthey converge. The proposals of Heidegger, 
his teacher, centrally converge. The following imaginary 
interview goes to meet the notional spectrum of 
Gadamer's philosophical hermeneutics. The questions in 
brackets are only intended to open the channels to hear, 
literally, the word of Gadamer. The sources used are 
qualified versions in Spanish of his work. 


Keywords: H.G. Gadamer; Hermeneutics; Imaginary 
Interview. 
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Libras de Gadamer convocados en la entrevista imaginaria: 

Verdady Metodo I (1993), Salamanca, Editorial Sigueme. 

Verdady Metodo II (1994), Salamanca, Editorial Sigueme. 

Estetica y Hermeneutica (1998), Madrid, Technos. 

“Texto e interpretacion” (1984), en: Hermeneutica (1997). Compilador Jose Dominguez Caparros. Madrid, 
Arcolibros 

Ensayos: 

“Estetica y hermeneutica” (1964). 

“Sobre poetica y hermeneutica” (1968/1971). 

“Poesia y mimesis” (1972). 

“El juego del arte” (1977). 

“Filosofia y poesia” (1977). 


HERMENEUTICA 

foEs posible hablar de una historia de ia hermeneutica?] 

El primer documento de la palabra «hermeneutica» como titulo de un libro data del ano 1654, en 
Dannhauer. Desde entonces distinguimos entre una hermeneutica teoldgico-filoldgica y una 
hermeneutica juridica. En sentido teologico la «hermeneutica» significa el arte de la correcta exposicion 
de la sagrada Escritura...El nucleo de la hermeneutica antigua es el problema de la interpretacion 
alegorica. 

(Gadamer: 1977:96-7) 

HERMENEUTICA Y VERDAD 

[iHay una verdad en el arte?] 

iNo ha de haber, pues, en el arte conocimiento alguno? <j,No se da en la experiencia del arte una 
pretension de verdad diferente de la de la ciencia pero seguramente no subordinada o inferior a ella? 
no estriba justamente la tarea de la estetica en ofrecer una fundamentacion para el hecho de que la 
experiencia del arte es una forma especial de conocimiento? 

(1977) 

IMITACION 

foEs el arte imitacidn?] 

Como representation, la imitacion posee una funcion cognitiva muy destacada. Tal es la razon por la 
que el concepto de la imitacidn pudo bastar a la teoria del arte mientras no se discutio el significado 
cognitivo de este. 

(1977) 

fcDe que manera es el arte una mimesis o una mera copia?] 

Sin la mimesis de la obra, el mundo no estaria ahi tal como esta en ella, y sin la reproduccion es la 
obra la que no esta... 

Lo esencial de la copia es que no tenga otra finalidad que parecerse a la imagen original. El baremo 
de su adecuacion es que en ella se reconozca esta. Esto significa que su determinacion es la cancelacion 
de su propio ser para si al servicio de la total mediacion de lo copiado... 

Partimos del hecho de que el modo de ser de la obra de arte es la representacion. 

(1977) 
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HERMENEUTICA Y COMPRENSION DE LA POESIA 

foEnseha la hermeneutica a leer la poesia?] 

La poesia comporta un tipo especial de comunicacion. i,Con quien se da esa comunicacion? ^Con el 
lector? La dialectica de pregunta y respuesta que subyace siempre en el proceso hermeneutico y que 
rebasa el esquema basico de lo dialogal sufre aqui una modificacion especia La recepcion e interpretacion 
de la poesia parece implicar una relacion dialogal sui generis. 

(1977) 

COMPRENDER 

foA diferencia del “conocer", centro de la epistemologia, el “comprender" es el centro de la hermeneutica?] 
Comprender no significa ya un comportamiento del pensamiento humano entre otros que se pueda 
disciplinar metodologicamente y conformar en un metodo cientifico, sino que constituye el movimiento 
basico de la existencia humana. 

Cuando Heidegger caracteriza y acentua la comprension considerandola como el movimiento basico 
de la existencia, desemboca en el concepto de interpretacion, que Nietzsche habia desarrollado 
especialmente en su significado teorico. 

(1977) 

CIRCULO HERMENEUTICO 

[iCual es el origen de la nocidn circulo hermeneutico?] 

Dilthey, siguiendo a Schleiermacher, introdujo la expresion «circulo hermeneutico# en contraste con 
ideal de raciocinio logico. Si consideramos el verdadero alcance que posee el concepto de comprension 
por el uso linguistico, la expresion «circulo hermeneutico# sugiere en realidad la estructura del ser-en-el- 
mundo, es decir, la superacion de la escision entre sujeto y objeto en la analitica transcendental del ser- 
ahi Nevada a cabo por Heidegger. 

(1984) 

[iComo procede el circulo hermeneutico?] 

La regia hermeneutica de que el todo debe entenderse desde lo individual, y lo individual desde el 
todo, procede de la retorica antigua y ha pasado, a traves de la hermeneutica moderna, del arte de hablar 
al arte de comprender. En ambos casos nos encontramos con una relacion circular. La anticipacion del 
sentido, que involucra el todo, se hace comprension explicita cuando las partes que se definen desde; el 
todo definen a su vez ese todo... 

El movimiento de la comprension discurre asi del todo a la parte y de nuevo al todo. La tarea es 
ampliar en circulos concentricos la unidad del sentido comprendido. La confluencia de todos los detalles 
en el todo es el criterio para la rectitud de la comprension. La falta de tal confluencia significa el fracaso 
de la comprension. 

(1959) 

foEl movimiento del todo y la parte, es movimiento hermeneutico?] 

La regia hermeneutica de que el todo debe entenderse desde lo individual, y lo individual desde el 
todo, procede de la retorica antigua y ha pasado, a traves de la hermeneutica moderna, del arte de hablar 
al arte de comprender. En ambos casos nos encontramos con una relacion circular. La anticipacion del 
sentido, que involucra el todo, se hace comprension explicita cuando las partes que se definen desde; el 
todo definen a su vez ese todo... 
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Solo en esa totalidad de signo objetivo se puede realizar la comprension. En conexion con esta teoria 
habla Dilthey de «estructura» y de «centracion en un punto medio» desde el cual se produce la 
comprension del todo. Transfiere asi al mundo historico lo que es siempre un principio de la interpretacion: 
que es preciso entender un texto desde el mismo. 

HORIZONTE 

fcQue es “horizonte"en elsentido hermeneutico?] 

Horizonte es el ambito de vision que abarca y encierra todos que es visible desde un determinado 
punto. Aplicandolo a la conciencia pensante hablamos entonces de la estrechez del horizonte, de la 
posibilidad de ampliar el horizonte, de la apertura de nuevos horizontes. La lengua filosofica ha empleado 
esta palabra, sobre todo desde Nietzsche y Husserl, para caracterizar la vinculacion de pensamiento a su 
determinatividad finita y la ley del progreso de ampliacion del ambito visual, El que no tiene horizontes es 
un hombre que no ve suficiente v que en consecuencia supervalora lo que le cae mas cerca. En cambio, 
tener horizontes significa no estar limitado a lo mas cercano sino poder ver por encima de ello. El que 
tiene horizontes puede valorar correctamente el significado de todas las cosas que caen dentro de ellos 
segun los patrones de cerca y lejos, grande y pequeno... 

Ganar un horizonte quiere decir siempre» prender a ver mas alia de lo cercano y de lo muy cercano, 
no desatenderlo, sino precisamente verlo mejor integrandolo en un todo mas grande y en patrones mas 
correctos. 

(1976) 

[iLa nocidn de horizonte juega un papel fundamental en la hermeneutica?] 

El concepto y el fenomeno del horizonte posee un significado fundamental para la investigacion 
fenomenologica de Husserl. Con este concepto, que nosotros tambien tendremos ocasion de emplear, 
Husserl intenta acoger el paso de toda intencionalidad limitada de la referenda a la continuidad basica del 
indo. Un horizonte no es una frontera rigida sino algo que se desplaza con uno y que invita a seguir 
entrando en el. De este modo a la intencionalidad «horizontica» que constituye la unidad de la corriente 
vivencial le corresponde una intencionalidad horizontica igualmente abarcante por el lado de los objetos, 
pues todo lo que esta dado como ente, esta dado como mundo, lleva consigo el horizonte del mundo 
(1976) 

[iPodemos hablar de horizontes del presente y del pasado , y de fusidn de horizontes?] 

En realidad, el horizonte del presente esta en un proceso de constante formacion en la medida en que 
estamos obligados a poner a prueba constantemente todos nuestros prejuicios Parte de esta prueba es el 
encuentro con el pasado y la comprension de la tradicion de la que nosotros mismos procedemos El 
horizonte del presente no se forma pues al margen del pasado. Ni existe un horizonte del presente en si 
mismo ni hay horizontes historicos que hubiera que ganar. Comprender n siempre el proceso de fusion de 
estos presuntos «horizontes para si mismos». 

(1976) 

[iDe que manera se produce la fusidn de horizonte?] 

La tension entre el horizonte del texto y el horizonte del lector: lo que he denominado fusidn de 
horizontes 
(1984) 

CONCIENCIA HISTORIC A 

fcDe que manera el horizonte historico de la obra es importante para la comprension?] 

La decantacion del autentico sentido de un texto o de una obra de arte es a su vez un proceso 
interminable. La distancia temporal que permite esa decantacion se halla en un constante movimiento y 
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ampliation, y este es el lado productive que ella posee para la comprension. Esa distancia permite 
eliminar los prejuicios que son de naturaleza especifica y hace emerger aquellos otros que posibilitan una 
verdadera comprension. 

La distancia temporal puede resolver a menudo la verdadera tarea critica de la hermeneutica de 
distinguir entre los prejuicios verdaderos y los falsos. Por eso la conciencia formada hermeneuticamente 
incluira una conciencia historica. 

(1959) 

[i Tenemos dificultades para comprender las obras que no nos son contemporaneas?] 

El tiempo ya no es primariamente un abismo que hubiera de ser salvado porque por si mismo seria 
causa de division y lejania, sino que es en realidad el fundamento que sustenta el acontecer en el que 
tiene sus raices el presente. La distancia en el tiempo no es en consecuencia algo que tenga que ser 
superado. Este era mas bien el presupuesto ingenuo del historicismo: que habia que desplazarse al 
espiritu de la epoca, pensar en sus conceptos y representaciones en vez de en las propias, y que solo asi 
podria avanzarse en el sentido de una objetividad historica. Por el contrario de lo que se trata es de 
reconocer la distancia en el tiempo como una posibilidad positiva y productiva del comprender. 

JUEGO 

foEl juego esta en el centro de la vlda o es slmplemente un elemento mas de la mlsma?] 

Es propio del juego humano y de la capacidad humana de jugar como una distincion especificamente 
humana [...]. 

En Nietzsche leemos: «La madurez del hombre significa haber reencontrado la seriedad que se tenia 
cuando nino en el juego». Pero Nietzsche tambien sabia lo contrario, y festejaba en la levedad divina del 
juego el poder creador de la vida y del arte. 

(1998) 

[iJuego y arte estan en realidad tan cerca?] 

Juego como el que caracteriza de manera mas autentica al acontecer artistico 
(1976) 

EL MUNDO DE LA OBRA 

foPodemos hablar de un mundo de la obra?] 

Solo en esa totalidad de signo objetivo se puede realizar la comprension. En conexion con esta teoria 
habia Dilthey de «estructura» y de «centracion en un punto medio» desde el cual se produce la 
comprension del todo. Transfiere asi al mundo historico lo que es siempre un principio de la interpretacion: 
que es preciso entender un texto desde el mismo. 

(1984) 

De que manera es importante la estetica de la obra?] 

Sin duda es verdad que la calidad estetica de una obra de arte reposa sobre leyes de la construction 
y sobre un \ nivel de configuration que acaba trascendiendo todas las barreras de la procedencia historica 
y de la pertenencia cultural [...] la experiencia de la obra de arte supera por principio siempre cualquier 
horizonte subjetivo de interpretacion, tanto el del artista como el de su receptor. 

(1996) 
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LECTURA 

Que encuentra el lector en el texto?] 

El que intenta comprender un texto esta dispuesto a dejar que el texto le diga algo. Por eso una 
conciencia formada hermeneuticamente debe estar dispuesta a acoger la alteridad del texto. Pero tal 
receptividad no supone la «neutralidad» ni la autocensura, sino que implica la apropiacion selectiva de las 
propias opiniones y prejuicios. Es preciso percatarse de las propias prevenciones para que el texto mismo 
aparezca en su alteridad y haga valer su verdad real contra la propia opinion. 

(1998) 
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Addio a Mario Perniola, il ricordo di Gianni 
Vattimo: 'Una voce estremamente significativa 
della filosofia italiana' 

"Ho letto recentemente che il nostro pensiero era 
in contrapposizione, ma non e cosi". A dirlo e 
Gianni Vattimo a proposito di Mario Perniola, 
filosofo scomparso prematuramente oggi, 9 
gennaio 2018 (era nato ad Asti nel 1941 ndr), che 
I'amico e collega torinese vuole ricordare. Sono 
stati, insieme a Umberto Eco, i tre allievi piu legati 
a Luigi Pareyson, i piu brillanti e dotati 
dell'Universita di Torino. 

Perniola - secondo Vattimo - ha rappresentato "una voce estremamente significativa e 
suggestiva della filosofia italiana degli ultimi decenni, forse il solo intellettuale italiano 
capace di misurarsi con le tematiche filosofiche e socio culturali sviluppate negli stessi 
anni nella cultura francese, a cui e stato sempre prevalentemente legato". 

Cultore dell’eredita di Bataille, del situazionismo, e specialmente vicino agli studi di Jean 
Baudrillard - ricorda poi il filosofo torinese in un post del blog NonQuotidiano - "ha portato 
nella sua considerazione della cultura e della societa attuale gli elementi piu vivi di 
queste varie eredita". 

Oltre che saggista di estetica e arte, anche critico del post-umano. Fondatore e direttore 
di numerose riviste, tra cui I’ultima e stata "Agalma", ha sempre rifiutato "una pratica 
filosofica troppo attenta all’attualita - sostiene Vattimo - e tuttavia la sua passione teorica 
lo ha condotto a cercare di comprendere e analizzare aspetti anche estremi della 
condizione umana presente" 

"Poco tenero con la tematica del post-modernismo, vi ha tuttavia recato contribuiti 
originali, come per esempio con il libro 'II sex appeal dell'inorganico 1 ”, uno dei suoi saggi 
piu citati. 

Rossella Guadagnini 






In Memoriam: Despedida a Mauricio Navia 

Amigo, Mauricio Navia, querido amigo, hace 
minutos me informaron que decidiste ir a pasear 
al Olimpo; no me dijiste nada. Tomaste ese avion 
asi, tan rapido, tan repentino. Que quede mudo. 
Sin habla. Con un manantial de flores multicolores 
hirviendo de mis ojos, como un volcan en 
primavera. 

Quiero decide amigo que fuiste una de las 
personas que me tendio la mano en el momenta 
mas desesperado de mi vida. Te debo tanto...Mis 
publicaciones fueron posible porque tu 
comprendias que mi pasion era la escritura e hiciste los malabares propios de un buen 
futbolista para que yo realizara mi deseo. Cuando se levantaron los dragones, sacaste la 
espada y sin nervio la blandiste, solo por defender al amigo; sin ningun otro interes que 
defender al amigo. 

Querido amigo, bueno ahora podras librar con propiedad nuestra disputa sobre los 
romanos, Foucault, su lectura de Nietzsche y el asunto del arte... para nada 
compartiamos esas visiones... y de cierta manera que importancia tienen esos asuntos 
de biblioteca.... Sin embargo, se de tus gustos, pues aprovecha y ponte al dia... De 
pronto me mandas una traduccion, seguro que el viejo Heraclito puede iluminarnos en la 
diatriba, porque todofluye... Esuneternofluir.... 

Retornaste amigo... Te fuiste corriendo sin despedirte y me dejas un espacio hondo de 
silencio en mi interior... <j,Sabes? Recuerdo una tarde que me tocaba dictar el seminario 
sobre Nietzsche y estaba cerrada la Universidad por los disturbios, me llamaste y me 
dijiste, dicta la clase en la Direccion de Cultura; cuando llegamos estaban desalojando el 
edificio... Yo despedia a los estudiantes, cuando me dijiste ya hable en el Hotel Chama 
para que dictes la clase en el restaurant y as! lo hicimos. 

Esa accion no fue gratis, era tu concepcion de academia en medio del desastre, la 
miseria humana que pulula en nuestro pais, la huelga profunda de cerebro, el esplritu de 
esclavitud que anida en cada rincon y esa religion magica que monta ideales y vive con 
el peso mas pesado de las ideas en el cerebro sonando un reino de los cielos para los 
que piensan como dicta la fe y el infierno para todos aquellos que piensan diferente; la 
inquisicion medieval en un mundo posmoderno cuyos jueces son los peores porque son 
esclavos de si mismo y solo el resentimiento los hace gobernar... Frente a eso, tu 
luchabas desde tu trinchera... La universidad abierta para hacer pensar... eso es 
innegable... 

Querido hermano recuerdo nuestras peleas, nuestras disputas, nuestras diferencias de 
criterios, pocas veces te exaltabas, pero yo te provocaba... pero luego, tu con la sonrisa 
amplia me decias... Ya, vamos Jon, tomemos una cerveza... pero como no puedotomar 
cerveza, mirabas por encima de tus gafas y decias que quiere el honorable y asi 
llevamos gran parte de nuestra historia. 




Hiciste que la Universidad de los Andes para mi se convirtiera en mi Alma Mater. Cuando 
piensoen academia, pienso en la ULA.... 

Querido amigo alii te recibira Alberto Arvelo Ramos, ese insigne venezolano, porque fuiste un 
digno heredero de pensar la Direccion de Cultura no para una Universidad sino para un 
estado, para un pais... ve con el al encuentrode Nietzsche y Heidegger... Que William Blake 
seguro les reza una oration... Saluda por favor a Dionisio y entregate en cuerpoy alma a las 
fiestas venusinas... No se querido amigo que decide, te fuiste asi, sin avisar como un viento 
en rafaga... Honorable, si mi amigo honorable, solo mi llanto es mi maximo homenaje a tu 
existencia... un abrazoy un beso hermoso. 

Jonatan Alzuru 

Universidad Central de Venezuela, Caracas, Venezuela 
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In Memoriam: Jose Jara Garcia: filosofia y vida 
( 1940 - 2017 ) 

Pocas veces en los profesionales de la filosofia se 
encuentra la profunda conviccion de realizar una 
vida consecuentemente filosofica, esto implica 
una pasion vital por la reflexion en un contexto 
situado al que se pertenece. El profesor Jose Jara 
era de aquellos que transmitian testimonialmente 
el entusiasmo por llevar una vida filosofica, sin 
perder nunca la posibilidad para establecer 
dialogos o vinculos con aquellos que compartian 
motivaciones por una busqueda filosofica 
rigurosa. 

En los dias de su muerte, en los homenajes que se le rindieron y en algunas columnas 
aparecidas en la prensa chilena, estuvo presente el recuerdo por su forma de sonreir, 
era de esas personas que se expresaba con sonrisas, siempre afable, tomandose en 
serio nuestras interpelaciones, atento a escuchar, sin imponerse en su turno para el 
habla. Pausado y profundo el tono de su voz, como el tratamiento que le daba a las 
ideas en su pensamiento. Creo que la sonrisa tambien era parte de su ironia, esa ironia 
aprendida en la vida y sus sentidos, ese ejercicio de pensar con sentido frente a las 
complejidades y contradicciones. Esa ironia que es parte de nuestro desarrollo de la 
inteligencia y de la cual nos han dado lecciones, al interior de la tradicion filosofica 
clasica, figuras como Socrates, Nietzsche y Kierkegaard. 

Jose Jara termino sus estudios de filosofia en la Universidad de Chile a comienzos de la 
decada del 60, al interior de un departamento de filosofia en el cual imperaban las 
figuras de Bergson instaladas, principalmente por Enrique Molina y continuada tambien 
por Jorge Millas. Por aquella epoca tambien era importante la figura del filosofo espanol 
Jose Ortega y Gasset, que era importante para figuras centrales de este centra de 
formacion de profesionales de la filosofia, como son el ya mencionado Jorge Millas y 
Juan Rivano. El impacto orteguiano en Jose Jara es importante, ya que realiza una tesis 
en el pensamiento de este filosofo espanol, sin embargo, no sera un continuador de la 
obra de Ortega en Chile. 

En alguna ocasion me comentaba lo importante que habia sido Jorge Millas para el 
desarrollo de su trabajo intelectual, de hecho, hay elementos de similitud como el ir a 
realizar un Master a Estados Unidos, este tipo de estudios de posgrado no era muy 
frecuente entre los filosofos chilenos en aquella epoca. Incluso se puede decir que Millas 
influyo en lo que vendra a ser uno de los principales aportes de Jara a la filosofia en 
castellano, lo que es sus estudios en torno a la lectura foucaultiana del pensamiento 
nietzscheano. Es sabido el reconocimiento publico que hacia Jara a un Seminario dado 
por Jorge Millas en torno a Las palabras y las cosas del filosofo frances. Este hecho 
tambien es importante en su biografia intelectual, ya que realiza una tesis sobre el 
pensamiento de Foucault en Alemania en 1975; y tal vez lo que ha sido su principal libra 
publicado en la editorial Anthropos en 1998 -de lo que le hemos conocido- bajo el titulo 
Nietzsche un pensador pdstumo: el cuerpo como centro de gravedad. 






Aparecen en esta nota algunos elementos que podrian ser considerados importantes en este 
dialogo que hemos iniciado hace algunos anos entre la filosofia chilena y la espanola, desde 
esa provocadora invitacion a pensar con nuestra lengua compartida. Pero, el elemento mas 
significativo en esta perspectiva, es el reconocimiento expreso que Pepe Jara hacia al 
magisterio del filosofo espanol Francisco Soler que victima del exilio se viene a Chile, dejando 
huella tanto en Santiago como en Valparaiso, entre filosofos chilenos que han dedicado su 
vida academica al estudio y difusion tanto del pensamiento de Ortega como al de Heidegger. 
Esto es relevante destacarlo, era la epoca en que la figura de Heidegger se apoderaba de los 
departamentos de filosofia, con esa influencia del pensamiento conservador que no se 
conformaba con el tomismo, esto dada la influencia que ejercia el italo-aleman Ernesto 
Grassi, que sedujo a varios de los filosofos chilenos que colaboraron con la dictadura de 
Pinochet, incluso a otros mas moderados o mas comprometidos con las revoluciones sociales 
de nuestra america en la decada del sesenta. Escasa critica recibia este pensadorfascista, tal 
vez la mas Clara es la que consigno Juan Rivano en un numero de la Revista Mapocho en el 
ano 1964. Jara tampoco fue continuador en el estudio y difusion de las ideas de Heidegger. 
Tal vez el legado de Soler en Jara se puede observar en su ejercicio como traductor, cuestion 
que desarrolla principalmente en su periodo de exilio desde el ano 77. Es su temporada en 
Caracas, en estos dias la maltratada Venezuela, pais que siempre acogio a los exiliados de 
distintos paises. 

En este pais pudo desarrollar su labor de traductor cobijado en las universidades Simon 
Bolivar y en la Central. Para mi generacion es fundamental la traduccion de la Ciencia Jovial, 
publicada en el noventa por editorial Monte Avila, reeditada en 2013 por la Universidad de 
Valparaiso. En lo personal recuerdo el dramatismo del maestro Jara leyendonos en clases ahi 
en el Campus Gomez Millas de la Universidad de Chile ese aforismo del hombre frenetico, 
asumiamos el credo de que habia que recuperar el cuerpo como centro de gravedad para el 
pensamiento, alejandonos de la espiritualidad metafisica, no solo desde la perspectiva 
marxista latinoamericana que habia tenido su apogeo en las decadas del sesenta y setenta, 
cuando era reconocida la significacion historica de la Revolucion Cubana y aun no caia en la 
invisibilizacion impuesta por la universidad neoliberalizada de nuestros dias. 

Heredero de la fiesta nietzscheana, Pepe Jara comprendia aquella sentencia de que no se 
podia vivir sin musica, con entusiasmo tocaba violin, flauta, erudito en el jazz y en la musica 
venezolana como en Violeta Parra, asi lo recordaban sus amigos mas cercanos e hijos el dia 
de la despedida. Pero, tambien por su don para el baile, con lo cual ampliaba sus dotes 
seductores que ya le aportaban el tono de su voz. 

Los aportes de este filosofo chileno a la filosofia latinoamericana son innegables. No solo por 
su labor docente, de traduccion, de estudio sistematico de la filosofia o interpretaciones 
novedosas para la renovacion de las ideas filosoficas impuestas por los regimenes totalitarios. 
Son conocidos sus reclamos y sus compromisos politicos en defensa de la filosofia 
censurada. Nostalgico a la actividad filosofica institucionalizada en la universidad chilena en 
los anos previos al Golpe civico-militar que termino con la realizacion utopica impulsada por la 
UP. Lamentaba que en Chile habiamos tenido “un siglo corto de filosofia”, marcado por la 
brutalidad del totalitarismo que operaba no solo como censura del pensamiento, sino que 
como estrategia de intervencion de las instituciones como medio de control ideologico, pero 
tambien lamentaba las desapariciones de colegas. De manera bastante estadistica exhibia en 
graficos la baja en la curva de la produccion filosofica en las universidades chilenas en los 
anos del terror. 




Testigo atento de la actividad filosofica en Chile, sobre la cual no evadia opiniones y 
comentarios, aceptando un reconocimiento de la production filosofica nacional. El profesor 
Jara siempre fue una fuente referencial para nuestros estudios sobre la filosofia chilena, 
recordando anecdotas, marcando enfasis interpretativos, discutiendo opiniones de otros no 
siempre en consenso, siempre dispuesto a entrevistas y conversatorios, a pesar de que 
siempre parecia que no tenia tiempo o que el tiempo le faltaba, siempre viniendo de algun 
lado marcado por ese transito entre la Universidad de Valparaiso y la Universidad 
Metropolitana de Ciencias de la Education, pasando de una ciudad a otra, asumiendo la 
precariedad laboral que sufren los docentes en Chile. Lucido en la defensa politica y publica 
de la ensenanza de la filosofia, comprometido no solo en el discurso contra este permanente 
asedio que sufre la aslgnatura por distintos tecnocratas del Estado “democratico” de la 
posdictadura. 

Para la historia de las ideas filosoficas en Chile, ademas colaboro con publicaciones en torno 
a la figura de Humberto Giannini, tal vez el filosofo chileno mas reconocido en la universidad 
chilena contemporanea y tal vez tambien el mas difundido internacionalmente por estos dias, 
del grupo de filosofos chilenos que permanecio en el pais en los anos negros que hemos 
referido. Jara gozaba de su amistad con Giannini, siempre manifestando una profunda 
admiration, aquello que publico en torno a su maestro y colega, es un aporte sustancial para 
el estudio de la filosofia chilena. 

En el profesor Jara encontramos al filosofo sistematico que traduce, que aborda a los filosofos 
que admira con obsesion y rigor, en el podemos reconocer al academico consistente. Pero, no 
se agota en esta imagen, aunque sus estudios son los filosofos del canon eurocentrico, nunca 
dejo de pensar desde una situation contextualizada, esto seguramente tambien es lection 
nietzscheana en cuanto a la comprension de que el filosofo no puede pensar sin la historia y 
aquel que elude esto es un filosofo acefalo. 

Para finalizar nuevamente un recuerdo mas personal. Jose Jara ejercio un reconocido 
magisterio para mi generation, recuerdo nuevamente el Campus Gomez Millas de la 
Universidad de Chile, en donde no era un profesor conocido. Sin embargo, en el ano 99 o tal 
vez 2000 llego a dar un curso basado en su libro Nietzsche un pensador pdstumo, todavia se 
fumaba en el aula de clases, lo esperabamos ansiosos en esa Facultad, se intuia algo distinto 
a lo que en ese programa de estudios existia. La primera clase nos dejo esperando, a la 
segunda, llego aunque bastante atrasado, siempre con su cigarrillo no recuerdo si eran 
ducados u otros, en media hora de clases nos tenia convencidos de que asistiamos a uno de 
los mejores cursos de filosofia que habiamos asistido. Recuerdo que eso me motivo a 
tomarme el curso con bastante seriedad, eran anos en que ya habia comenzado a 
proponerme abandonar el estudio universitario de la filosofia. Eso era el profesor Jara un 
estimulo para quienes estudiabamos filosofia. Siempre yendo y viniendo comentaba mas 
arriba, pero a pesar de eso, cuestion que tambien me sorprendio, se daba el tiempo para 
orientar a traves de un consejo por donde podrian ir nuestras busquedas a las que nunca les 
nego sentido. 

Alex Ibarra Pena 

Universidad Catolica Silva Henriquez, Santiago, Chile 
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Convivencia en la Conversacion 

Dos grandes apartados, comprende El giro 
hermeneutico en los que se despliega el 
pensamiento Gadameriano en conversacion 
interpretativa con diferentes filosofos tales como 
Aristoteles, Descartes, Kant, Hegel, 
Kierkegaard, Dilthey, Nietzsche, Husserl, 
Heidegger, Sartre, Derrida, entre otros, para 
abordar el problema de la verdad y la razon 
cientifica; afronta la nocion de lenguaje y de 
conciencia as! como el concepto moderno de 
sujeto y orientar el pensamiento de lo que se 
considers propio como esencia del ser, en lo 
que implies referirse a si mismo, a la 
reflexividad, al yo propio. 


Este trabajo esta depositado en Zenodo: 
DOI: http://doi.org/10.5281/zenodo.2427621 


La nocion de sujeto, constituye uno de los 
conceptos de mayor tratamiento en tanto esta 
ligada a la idea de conciencia y como ser del 
lenguaje. La explicacion radica en la 
supremacia del pensamiento como 
particularidad del propio ser 0 como lo senala el 
propio Gadamer, “sustancia de todas nuestras 
representaciones” en comparacion con la 
invariabilidad de la naturaleza y la permanencia 
de un “yo” ante los cambios de las propias 
representaciones, que puede sufrir el sujeto y 
su caracter de duracion ante los cambios 
experimentados. 

El sentido de reflexividad expuesta por 
Gadamer bajo la mirada de los griegos, 
represents la busqueda de conceptos a traves 
de la explicacion de otros conceptos que le son 
inquietantes lo que lleva a estar, en el giro 
hermeneutico frente a la nocion de pensamiento 
como esencia, como ser que existe, que 
alcanza su verdad en la conciencia y que lo 
distingue como persona dentro del hecho social. 
Verdad que trasciende la significacion de 
subjetividad y lo ubica, como ser humano, en el 
lenguaje, en tanto que le posibilita la 
participation en un juego dialogico que mas alia 
de llegar a la comprension, facilita el “vivir de 
cada dla”. Este renacer de nuevo, esta 
representado en la puesta en practica de las 
interrelaciones entre los seres humanos a 
traves de la conversacion, que, siguiendo a 
Wittgenstein, refiere el proceso de la 
comunicacion como un juego dialectico entre 
dos seres humanos que se preguntan y se 
responden. 
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Mas alia de alcanzar las respuestas, el 
lenguaje se configura como una obra que 
nunca se cierra en el sentido de que nunca se 
alcanza “la comprension interpretativa” total 
porque no hay respuestas que llenen los 
vacios, ante lo que se debe o se quiere 
comprender. El tratamiento de la conciencia se 
desarrolla en el texto, haciendo un recorrido 
por pensadores abordados por Gadamer, para 
reafirmar su postura filosofica en torno a la 
conciencia verdadera de si mismo la cual se 
fundamente en el reconocimiento libre del otro 
y en tanto que se tiene conciencia de si 
mismo, de su propia existencia, de su palabra 
y de su propio vivir. 

El ser humano siempre estara frente a la 
necesidad de alcanzar respuestas. Gadamer lo 
situa en lo que denomina “zona abierta” en la 
busqueda constante de la verdad, lo que lo 
conduce perennemente a interrogarse, a 
interrogar al otro y a lo otro, sin que alcance 
respuestas que cierre las inquietudes sino, que 
abre permanentemente, un nuevo preguntarse. 

Es la presencia del ser ante un tiempo que es 
infinito porque hay pensamiento, hay 
conciencia de si mismo y por tanto, hay 
lenguaje que se hace presente en la 
conversacion. Sin embargo, el ser como tal, 
que encarna la fragilidad de la vida, esta 
destinado a la finitud, a la limitation de un 
tiempo de existencia fisica, que bien puede 
identificarse con el tiempo diario del despertar 
“todas las mananas” como Gadamer lo senala 
y que finaliza en el dormir; es el tiempo de la 
vida, del ser efimero que sucumbe ante la 
muerte. 

El lenguaje salva la existencia del ser en 
el tiempo. Dentro de la orientation 
hermeneutica, la conversacion tiene su 
esencia partiendo de Derrida en el comprender 
y comunicar lo que verdaderamente se 
pretende senalar mas alia de las palabras, en 
la comprension misma de lo que se expresa en 
ellas. Por lo tanto, no se trata de la 
“multiplicidad de sentidos” sino de aprehender 
aquello que se ha querido decir. Partiendo del 
giro hermeneutico, es posible senalar que no 
hay forma alguna de agotar la intention del 
sentido de un texto por lo que la palabra no se 
queda en el sentido mismo del vocablo, sino 
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que va mas alia, siempre, de cualquier 
posibilidad. La palabra se produce y se 
reproduce en tanto que se comprende; de alii 
que discurso hablado o escrito debe ser 
complemento uno del otro y es asi que la 
separation entre discurso y comprension 
deben constituir un solo cuerpo. La escritura 
en tanto signo, asumira, siguiendo a Derrida, 
“el papel de huella”, nocion que explica 
Gadamer como la comprension de la escritura 
que es leida a traves del proceso que permite 
alcanzar el sentido de lo escrito. 

Se reencuentra esta conception de huella 
con la conversacion donde el preguntarse y 
responderse son esencia del campo linguistico 
en tanto que brindan una “multiplicidad infinita” 
de relaciones con perspectivas nuevas “que 
como toda conversacion verdadera no ha de 
darse desde luego por finalizada”, sino que 
despierta la inquietud en la palabra para que 
se convierta en lenguaje interpretative que 
permite comprender el discurso de quien 
habla. En este punto dialogico, la conversacion 
abre vias para la convivencia constante pues 
una conversacion siempre quedara abierta y 
con necesidades de ser continuada. 

La nocion de conversacion permite 
comprender a Gadamer frente a la nocion de 
verdad. Este filosofo, desde el permanente 
cuestionamiento metafisico y explication 
conceptual busca respuestas en torno a la 
autenticidad del mundo; para ello se afianza en 
la historia y en el principio metodologico de 
mirar el pensamiento desde la conciencia o 
como el mismo lo dice “no comprender nada 
sin rendir cuentas de la historia que se 
encuentra detras de los conceptos”, lo que 
implica, abordar el acto de la reflexion desde la 
multiplicidad del ser y sus posturas ante el 
mundo. 

La conciencia historica cobra verdadera 
valor en Gadamer para el alcance de la verdad 
pues mas alia de la ciencia moderna la razon 
historica expone la capacidad de hacer 
presente todo lo existente. Desde la 
interrogation a Nietzsche, se encuentra con 
que la vida debe “practicar la historia”, fijarse 
en los elementos que le han dado un espacio 
en el mundo, no desligarse del “horizonte 
mitico” que le ha dado existencia. Esta 
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conciencia historica siembra la transformacion 
del ser de manera recurrente en cuanto se 
funda la busqueda de si mismo, de 
reconocerse como tal en sus actos y en sus 
pensamientos, lo que Neva a establecer la 
analogia con lo senalado por Kant ante el 
“saber de si mismo”, hecho que conduce 
conscientemente a buscar un nuevo saber a la 
luz del saber alcanzado. El sujeto, partiendo 
de su lugar en la historia, es objeto de su 
propia transformacion en tanto que es 
consciente de su existencia como ser humano 
y de sus capacidades para evolucionar y 
transformar su horizonte de vida. 

Gadamer confronta esta postura 
nietzscheana con la heideggereana para 
apuntar que la vida en el ser humano responde 
a una realidad, no porque tenga conciencia 
historica sino porque en realidad el ser istorico. 
El ser es reflexivo y ello lo Neva a “elevarse” 
ante sus diferentes tiempos en la razon misma 
de comprender que la caida de una epoca 
supone el realce de otra; que “el derrumbe de 
un mundo” es “el nacimiento de otro” lo que 
conduce a conjeturar que el ser humano, 
desde diferentes posturas y en la “certeza de 
estar frente a la verdad”, esta en un constante 
renacer. 

Dos grandes apartados, comprende El giro 
hermeneutico en los que se despliega el 
pensamiento Gadameriano en conversacion 
interpretativa con diferentes filosofos tales 
como Aristoteles, Descartes, Kant, Hegel, 
Kierkegaard, Dilthey, Nietzsche, Husserl, 
Heidegger, Sartre, Derrida, entre otros, para 
abordar el problema de la verdad y la razon 
cientifica; afronta la nocion de lenguaje y de 
conciencia asi como el concepto moderno de 
sujeto y orientar el pensamiento de lo que se 
considera propio como esencia del ser, en lo 
que implica referirse a si mismo, a la 
reflexividad, al yo propio. 

La nocion de sujeto, constituye uno de los 
conceptos de mayor tratamiento en tanto esta 
ligada a la idea de conciencia y como ser del 
lenguaje. La explicacion radica en la 
supremacia del pensamiento como 
particularidad del propio ser o como lo senala 
el propio Gadamer, “sustancia de todas 
nuestras representaciones” en comparacion 


con la invariabilidad de la naturaleza y la 
permanencia de un “yo” ante los cambios de 
las propias representaciones, que puede sufrir 
el sujeto y su caracter de duration ante los 
cambios experimentados. 

El sentido de reflexividad expuesta por 
Gadamer bajo la mirada de los griegos, 
representa la busqueda de conceptos a traves 
de la explicacion de otros conceptos que le 
son inquietantes lo que Neva a estar, en el giro 
hermeneutico frente a la nocion de 
pensamiento como esencia, como ser que 
existe, que alcanza su verdad en la conciencia 
y que lo distingue como persona dentro del 
hecho social. Verdad que trasciende la 
signification de subjetividad y lo ubica, como 
ser humano, en el lenguaje, en tanto que le 
posibilita la participation en un juego dialogico 
que mas alia de llegar a la comprension, 
facilita el “vivir de cada dia”. Este renacer de 
nuevo, esta representado en la puesta en 
practica de las interrelaciones entre los seres 
humanos a traves de la conversacion, que, 
siguiendo a Wittgenstein, refiere el proceso de 
la comunicacion como un juego dialectico entre 
dos seres humanos que se preguntan y se 
responden. 

Mas alia de alcanzar las respuestas, el 
lenguaje se configura como una obra que 
nunca se cierra en el sentido de que nunca se 
alcanza “la comprension interpretativa” total 
porque no hay respuestas que llenen los 
vacios, ante lo que se debe o se quiere 
comprender. El tratamiento de la conciencia se 
desarrolla en el texto, haciendo un recorrido 
por pensadores abordados por Gadamer, para 
reafirmar su postura filosofica en torno a la 
conciencia verdadera de si mismo la cual se 
fundamente en el reconocimiento libre del otro 
y en tanto que se tiene conciencia de si 
mismo, de su propia existencia, de su palabra 
y de su propio vivir. 

El ser humano siempre estara frente a la 
necesidad de alcanzar respuestas. Gadamer lo 
situa en lo que denomina “zona abierta” en la 
busqueda constante de la verdad, lo que lo 
conduce perennemente a interrogarse, a 
interrogar al otro y a lo otro, sin que alcance 
respuestas que cierre las inquietudes sino, que 
abre permanentemente, un nuevo preguntarse. 
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Es la presencia del ser ante un tiempo que es 
infinito porque hay pensamiento, hay 
conciencia de si mismo y por tanto, hay 
lenguaje que se hace presente en la 
conversacion. Sin embargo, el ser como tal, 
que encarna la fragilidad de la vida, esta 
destinado a la finitud, a la limitacion de un 
tiempo de existencia fisica, que bien puede 
identificarse con el tiempo diario del despertar 
“todas las mananas” como Gadamer lo senala 
y que finaliza en el dormir; es el tiempo de la 
vida, del ser efimero que sucumbe ante la 
muerte. 

El lenguaje salva la existencia del ser en 
el tiempo. Dentro de la orientacion 
hermeneutica, la conversacion tiene su 
esencia partiendo de Derrida en el comprender 
y comunicar lo que verdaderamente se 
pretende senalar mas alia de las palabras, en 
la comprension misma de lo que se expresa en 
ellas. Por lo tanto, no se trata de la 
“multiplicidad de sentidos” sino de aprehender 
aquello que se ha querido decir. Partiendo del 
giro hermeneutico, es posible senalar que no 
hay forma alguna de agotar la intention del 
sentido de un texto por lo que la palabra no se 
queda en el sentido mismo del vocablo, sino 
que va mas alia, siempre, de cualquier 
posibilidad. La palabra se produce y se 
reproduce en tanto que se comprende; de alii 
que discurso hablado o escrito debe ser 
complemento uno del otro y es asi que la 
separation entre discurso y comprension 
deben constituir un solo cuerpo. La escritura 
en tanto signo, asumira, siguiendo a Derrida, 

“el papel de huella”, nocion que explica 
Gadamer como la comprension de la escritura 
que es leida a traves del proceso que permite 
alcanzar el sentido de lo escrito. 

Se reencuentra esta conception de huella 
con la conversacion donde el preguntarse y 
responderse son esencia del campo linguistico 
en tanto que brindan una “multiplicidad infinita” 
de relaciones con perspectivas nuevas “que 
como toda conversacion verdadera no ha de 
darse desde luego por finalizada”, sino que 
despierta la inquietud en la palabra para que 
se convierta en lenguaje interpretative que 
permite comprender el discurso de quien 
habla. En este punto dialogico, la conversacion 
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abre vias para la convivencia constante pues 
una conversacion siempre quedara abierta y 
con necesidades de ser continuada. 

La nocion de conversacion permite 
comprender a Gadamer frente a la nocion de 
verdad. Este filosofo, desde el permanente 
cuestionamiento metafisico y explication 
conceptual busca respuestas en torno a la 
autenticidad del mundo; para ello se afianza en 
la historia y en el principio metodologico de 
mirar el pensamiento desde la conciencia o 
como el mismo lo dice “no comprender nada 
sin rendir cuentas de la historia que se 
encuentra detras de los conceptos”, lo que 
implica, abordar el acto de la reflexion desde la 
multiplicidad del ser y sus posturas ante el 
mundo. 

La conciencia historica cobra verdadero 
valor en Gadamer para el alcance de la verdad 
pues mas alia de la ciencia moderna la razon 
historica expone la capacidad de hacer 
presente todo lo existente. Desde la 
interrogation a Nietzsche, se encuentra con 
que la vida debe “practicar la historia”, fijarse 
en los elementos que le han dado un espacio 
en el mundo, no desligarse del “horizonte 
mitico” que le ha dado existencia. Esta 
conciencia historica siembra la transformacion 
del ser de manera recurrente en cuanto se 
funda la busqueda de si mismo, de 
reconocerse como tal en sus actos y en sus 
pensamientos, lo que Neva a establecer la 
analogia con lo senalado por Kant ante el 
“saber de si mismo”, hecho que conduce 
conscientemente a buscar un nuevo saber a la 
luz del saber alcanzado. El sujeto, partiendo 
de su lugar en la historia, es objeto de su 
propia transformacion en tanto que es 
consciente de su existencia como ser humano 
y de sus capacidades para evolucionar y 
transformar su horizonte de vida. 

Gadamer confronta esta postura 
nietzscheana con la heideggereana para 
apuntar que la vida en el ser humano responde 
a una realidad, no porque tenga conciencia 
historica sino porque en realidad el ser 
historico. El ser es reflexivo y ello lo lleva a 
“elevarse” ante sus diferentes tiempos en la 
razon misma de comprender que la caida de 
una epoca supone el realce de otra; que “el 
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derrumbe de un mundo” es “el nacimiento de 
otro” lo que conduce a conjeturar que el ser 
humano, desde diferentes posturas y en la 
“certeza de estar frente a la verdad”, esta en 
un constante renacer. 

Ante el problema del pensamiento, el 
lenguaje y la busqueda de la verdad, Gadamer 
se declara como un eterno seguidor de 
Heidegger en tanto que ha “compartido 
siempre su critica al concepto de conciencia y 
a la fundamentacion ultima en la conciencia de 
si mismo” y en esta medida, la idea de pensar 
constituye la supremacia en el lenguaje, la 
elevacion del ser ante la historia y ante el arte. 
Hay una necesidad en el filosofo, de afirmar la 
Conversacion por encima de “toda voluntad de 
poder que de todo se apodera” en tanto que se 
afianza en de la filosofia griega. 

En esta eterna busqueda de lo que 
podriamos llamar afirmacion del acto 
conversacional o acto de conversar, Gadamer 
reconoce que “ni Heidegger, ni Dilthey, 
“pudieron brindarle el verdadero sustento 
filosofico para dilucidar sus planteamientos en 
torno a la pregunta. No es que desmerezca el 
acto como dialogico donde el tu y el yo se 
encuentran y desencuentran, sino que 
concede mayor y verdadero valor a la 
pregunta, para la puesta en practica del 
pensamiento. La pregunta es la gran verdad 
perseguida por Gadamer, es la puerta abierta 
al pensamiento porque genera la 
conversacion; esa convivencia que implica 
saber escuchar en medio de la vitalidad del 
lenguaje. 

El giro hermeneutico de Hans-Georg 
Gadamer invita a recorrer el mundo de la 
filosofia y vivir, desde miradas disimiles, las 
complejas posturas frente al problema de la 
verdad y de la conciencia del sujeto, del ser, 
frente a la grandiosidad del lenguaje, que 
interroga al mundo y se interroga ante la 
necesidad incesante de comprender al otro, a 
lo otro y a si mismo en un juego dialogico de 
no encontrar respuesta que de, 
contundentemente, una respuesta satisfactoria 
a la vez que concluyente, sino al contrario, que 
abre caminos para nuevas interrogaciones y 
por lo cual, nuevas formas de pensamiento. 



Quintana Paz, Miguel Angel (2017). Reglas. 
Un ensayo de Introduccion a la 
hermeneutica de manos de Wittgenstein y 
Scherlok Holmes. Apeiron Edicones, 126 pp. 
ISBN 10: 84-169-9695-4, ISBN 13: 978-8-41- 
699695-7 


Mario Perniola (t). Universidad de Roma II, 
Roma, Italia. 


Prologo 

No creo equivocarme al afirmar que este 
ensayo de Miguel Angel Quintana Paz se 
ubica dentro de una tendencia de las ciencias 
humanas orientada a estudiar aquello que 
resulta unico, particular, irreducible a 
categorias generates: en otras palabras, 
aquello sobre lo que se centra la atencion en 
tal corriente no es ya el fenomeno en su 
generalidad, sino la exception, el caso 
especifico, lo anomalo. En un momento en que 
todo se somete a valoracion, segun criterios 
generates no pocas veces arbitrarios o 
meramente estadisticos, parece mas que 
nunca necesario moverse en direction 
opuesta, hacia indagaciones que busquen 
estudiar la singularidad. No es casual en este 
sentido que durante los ultimos anos hayan 
destacado las obras de algunos sociologos 
franceses, como Luc Boltanski, Laurent 
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Thevenot, Lucien Karpic y Nathalie Heinich, 
que bajo aspectos diversos se mueven en la 
misma direction: la busqueda de dispositivos 
que, en una epoca caracterizada por un 
populismo hegemonico, nos permitan acceder 
al reconocimiento y a la grandeza dentro de 
todo tipo de actividades. 

Una vez aceptado que se debe asegurar a 
todos, la posibilidad de acceder a los estados 
de grandeza, de ello no se deriva que las 
sociedades humanas puedan sostenerse 
sobre una total igualacion en insignificancia y 
degradation. Por otra parte, la excepcion no 
puede reposar tan solo sobre una esencia, 
sobre una propiedad intrinseca, sino que 
implica una accion que se ejerce de muchas 
maneras y segun complejas y sofisticadas 
estrategias. En otras palabras, es necesario 
pasar del horizonte de la valoracion al de la 
valorizacion. Si la primera depende de una 
metodologia cientifica, la segunda pertenece al 
horizonte artistico. Tal diferencia es evidente 
en la confrontation que Quintana Paz instituye 
entre el modo de investigar propio de Sherlock 
Holmes y el propio del padre Brown: el primero 
procede sobre la base de una logica analitica, 
el segundo sobre la base de una intuition 
artistica. Este aspecto no se le habia 
escapado a Antonio Gramsci, que ya en una 
pagina de sus Cuademos de la carcel 
observaba que la novela policiaca hallaba en 
Chesterton su solemnization artistica. Gramsci 
continuaba matizando que el estilo del padre 
Brown es herencia del catolicismo «educado 
en conocer todos los recovecos del espiritu 
humano gracias al ejercicio de la confesion y a 
su funcion como guia espiritual y como 
intermediario entre el hombre y la divinidad», 
mientras el protestante Conan Doyle 
permanece ligado al «cientificismo» y a la 
psicologia positivista. Ello nos invita a 
reflexionar sobre el caracter esencialmente 
artistico-estetico del sentir catolico y sobre la 
oportunidad de que este haga sombra tanto a 
su aspecto dogmatico como al moralista, a la 
manera que quien esto escribe ha mostrado en 
el volumen Vom katholischen Fuhlen. Die 
kulturelle Form einer universellen Religion 
(Berlin, 2012). Es significativo que 
Wittgenstein, otro punto de referenda 


fundamental en esta obra de Quintana Paz, 
pertenezca a ese mismo horizonte cultural 
cuando procede a una deconstruction de la 
notion de regia a traves de un enfoque 
aparentemente muy distinto. Es digno de 
mention que tambien Wittgenstein rechace la 
hermeneutica protestante, la cual reduce la 
excepcion a una interpretation de la norma: en 
sus Investigaciones filosoficas (§§ 198-202) 
Wittgenstein sostiene que la regia es solo un 
habito, un juego, una praxis, en suma: nada 
prescriptivo u obligatorio por si solo. «No hay 
aqui por tanto ni concordancia ni 
contradiccion» (§ 201): Wittgenstein parece 
sustraerse aqui a la oposicion neta entre 
norma y transgresion basada en 
interpretaciones estrictas de la norma. La 
valorizacion no transgrede nada de nada, no 
se opone a una valoracion: simplemente crea 
otra «tabla de valores», por decirlo con 
Nietzsche. Pero esta «transvaloracion» es una 
accion que implica operaciones practicas y 
simbolicas, organizativas y discursivas de 
caracter social. En otras palabras, el resultado 
final no es el anarquista, el rebelde, la 
«emboscadura» de Ernst Junger. El «estar en 
contra», la alternativa, el antagonismo debe 
construir nuevos habitos compartidos, nuevos 
juegos aceptados, que no descienden de 
principios eticos o politicos trascendentes, lo 
cual deja abierta tambien la posibilidad de 
retornar a habitos y juegos del pasado, 
cancelados u olvidados. En ultima instancia, 
ique quiere decir la frase «no hay regia sin 
excepcion»? Por un lado, se estaria tentado de 
afirmar que existen solo excepciones y que la 
regia es una impostura, que ignora la relation 
de fuerzas real. Por otro lado, la 
transformation de la excepcion en otro tipo de 
regia nos conduciria a una casuistica no muy 
diferente a la emprendida por el jesuita Tomas 
Sanchez de Avila (1550-1610) en su celebre 
Disputationes de sancto matrimonii 
Sacramento , lo que en terminos modernos se 
llama una «etica de la situacion». Ninguna de 
las dos hipotesis me parece concordante con 
las intenciones de Quintana Paz, cuyo gran 
merito consiste en haber planteado un 
problema del todo actual. 
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Rodriguez Silva, Anibal (2017). Poetica de la 
interpretation. La obra de arte en la 
hermeneutica de H-G. Gadamer. Caracas, 
Latina. Bid & co. editor, 211 pp. ISBN: 978-9- 
80-403125-0 
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El encuentro con el texto de Rodriguez 
Silva, representa una hermosa experiencia 
lectora, pero sobre todo un inquietante espacio 
para hacernos sujetos del conocimiento, de la 
vida y del mundo. El autor desde una profusa y 
profunda lectura de la obra de Hans-Georg 
Gadamer, crea en Poetica de la interpretation 
(2016) una perspectiva ontoepistemologica 
que dimensiona el pensamiento gadameriano, 
desde una singular experiencia escritural que 
lo coloca en formacion ante renombrados 
filosofos del siglo XX, ademas de facilitarnos la 
comprension del desarrollo de las ideas de 
este pensador de la historia universal. 

En este horizonte se intenta mostrar la 
reinterpretation que Rodriguez Silva hace 
sobre la experiencia hermeneutica mediante 
un tratamiento articulado de las distintas 
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nociones, conceptos y tesis que Gadamer 
reconstruye bajo la conception de la tradition 
humanlstica, lo que permite en una primera 
instancia apreciar la interrelation dialogica que 
fundamenta la propuesta de Gadamer y, a su 
vez valorar la interescritura que se produce al 
alcanzarse una verdadera “fusion de 
horizontes” entre estos autores. De ahl, la 
pertinencia en lo sucesivo de denominar a 
Rodriguez y Gadamer, a ratos, como autor y 
pensador respectivamente. 

El tltulo del texto Poetica de la 
interpretation, es una manifestacion sensible e 
ineligible que concretiza la razon de ser de ia 
experiencia estetica, al intersubjetivar el acto 
de creation y de interpretacion en una 
production que despliega la expresion de un 
discurso hermeneutico contemporaneo. La 
presencia interpretativa del autor muestra la 
resignificacion de “la verdad de la obra de arte” 
en sus distintas formas de realization, en una 
secuencia discursiva abiertas a la 
configuracion de un sujeto en convivencia, 
factible de reconocerse en relation con el otro 
y con el contexto, es decir en una 
manifestacion de lo humano. 

Como preambulo, es significativo destacar 
la naturaleza fenomenologica que caracteriza 
la configuracion y desarrollo de los 
planteamientos hermeneuticos de este 
pensador, los cuales emergen desde su propia 
experiencia, tal como lo senala enfaticamente: 
“La praxis fue lo primero. Siempre procure, 
casi con ansia, no decir demasiado y no 
perderme en construcciones teoricas que no 
emanaran de la experiencia” (Gadamer, 1992: 
p, 388. En Rodriguez, 2016: p, 22). Esta 
perspectiva epistemica, mas alia de concebir 
su proposito teorico, responde 
metodologicamente al paradigma 
fenomenologico fundado por Husserl (1986), 
entendido como el estudio de la realidad tal 
como es vivida, sentida y expresada por las 
voces de los individuos que la integran; lo que 
posibilita un mayor acercamiento al lenguaje, a 
la comprension e interpretacion de los hechos 
en los cuales se produce el conocimiento. De 
modo, que Rodriguez nos deja ver como la 
obra de Gadamer se funda en realizaciones 
concretas entre el hombre y su contexto 
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historico social en un proceso de relaciones 
dialogicas y amplitud del pensamiento. 

En este libro Rodriguez Silva nos devela 
su indagacion sostenida por toda la obra de 
Gadamer, particularmente su enfatico estudio 
en Verdad y metodo I (1977) y II (1992), asi 
como por las distintas fuentes trabajadas por 
el pensador relativas al mundo griego y a la 
tradicion humanistica, en contraste con la 
tradicion filosofica de occidente del siglo XX y 
las ciencias modernas, centrada en la 
racionalidad de las ciencias naturales. Desde 
este entramado teorico, el autor resignifica 
con magistral agudeza y claridad las distintas 
nociones, conceptos e hipotesis que Gadamer 
reconstruye en su configuracion filosofica de la 
experiencia hermeneutica: simbolo, imagen, 
juego, mito; concebidos desde sus nuevos 
sentidos como representacidn de la verdad en 
la experiencia del arte , signado por el lenguaje 
en sus infinitas posibilidades de realizacion, a 
lo que el pensador ha denominado “estructura 
especulativa del lenguaje”, es decir un 
“espacio abierto al horizonte en donde el 
hombre hace mundo” (p, 109). Por lo tanto, es 
solo a traves de esta concepcion del lenguaje 
donde el hombre ante cualquier 
acontecimiento del arte, bien como espectador, 
observador, lector o escucha, puede 
experimentar y trascender con total amplitud la 
finitud del ser. 

En este sentido, el autor nos permite 
precisar la significacion de la experiencia de la 
obra de arte , por ejemplo, a traves de la 
analogia que el pensador establece entre el 
“origen filologico de la nocion de simbolo” y el 
“antiguo mito del androgino”, para denotar la 
fragmentation y la busqueda de la unidad del 
hombre, proceso de recuperation en la que se 
inserta la nueva nocion de formacion humana 
“como la busqueda de su fragmento que haga 
crecer su ser” (p, 43). De tal modo, que tanto 
las relaciones analogicas como de alteridad, 
expuestos a la luz de su recorrido textual, 
permiten comprender el desarrollo integrador 
de la propuesta hermeneutica. 

Asi mismo, podemos valorar como 
Rodriguez en su esencia interpretativa nos 
permite entender con claridad los estados de 
confrontation, la irruption de los limites y 
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relaciones de alteridad que desde diversas 
referencialidades establece el pensador en la 
orientation y reconstruction de su tesis 
hermeneutica. Pues, asi, frente a la 
concepcion del saber de la ilustracion bajo el 
dominio metodologico de las ciencias 
naturales, a la estetica moderna de Kant, 
basado en lo que Gadamer llamo “abstraction 
de la conciencia estetica”, hace predominar su 
fundamento humanistico al instaurar la 
ontoepisteme del saber y la verdad desde la 
experiencia del arte , edificada en la ya 
mencionada “estructura especulativa del 
lenguaje”; pues es desde alii, donde es posible 
estar en constantes encuentros dialogicos de 
formacion y transformation propios de la 
condition humana. 

Pero tambien, es representative subrayar 
del texto dos recursos estructurales que captan 
el acto de transaction lectora El primero, las 
constantes detenciones reflexivas e 
interrogativas mediante frecuentes preguntas 
que nos invitan a la busqueda consciente de 
sus respuestas, a entender, redescubrir o 
replantearse el pensamiento gadameriano y 
sus encuentros o desencuentros con los 
postulados de tradicion, desde los clasicos 
pasando por los romanticos, modernos, hasta 
los contemporaneos de principio del siglo XX; 
pero sobre todo es un recurso provocativo que 
hace posible entrar en un dialogo con la obra 
y tejer una conciencia indagatoria. El segundo, 
las recurrentes explicaciones de las nociones e 
ideas, que mas alia de ser simples 
repeticiones, ayudan a aclarar, enfatizar e 
identificar las analogias que existen entre 
ellas; implican cohesionar las relaciones 
existentes y formar la unidad del pensamiento 
en toda su extension. 

En esta dinamica discursiva, el autor en su 
intenso trabajo de interpretation guiado por la 
constante nocion del simbolo y el principio 
griego de la tessera hospltalls, entreteje un 
vasto panorama conceptual, experiencial y 
filosofico que actualiza la intention de la obra 
de arte y el lenguaje en la teoria hermeneutica 
de Gadamer. Desde esta aproximacion, que 
tan solo es un intersticio abierto a tantas otras 
interpretaciones que el texto ofrece, concluyo 
que el encuentro de estos autores configuran 


Utopia y Praxis 

212 

perfectamente el simbolo griego de “la tablilla 
de la hospitalidad"; pues el huesped 
Rodriguez, en su constante transcurrir y 
discernir la escritura de su excelente anfitridn 
Gadamer, logra re-conocerse, formar-se, al 
“hacer de lo extrano lo familiar”, al hacer del 
lenguaje una “fusion de horizonte” al decir del 
propio Gadamer, que permite demostrar desde 
el pensamiento de Heidegger y Levinas en que 
entre estos autores, se produce la integralidad 
del pensamiento hermeneutico, pues “ambos 
son invitados a la casa del ser” (p, 54), ambos 
representan la hospitalidad del lenguaje, 
fuente inconmensurable de la vida humana. 



Barreto Gonzalez, Juan Jose (2018). Una 
semiotica del orgullo. Autores Editores, 
Bogota, Colombia, 110 pp. ISBN: 978-980-18- 
0012-5 

Prologo 

En este libro se reunen algunos ensayos 
donde se postulan posibles bases para una 
semiotica de nuestro orgullo. Tal idea nace 
alrededor de la interpretation de la “Carta de 
Jamaica” donde Bolivar habla del “conato” o el 
impetu americano para conseguir “una mejor 
felicidad". Esto se asocia inicialmente al 
sentido de busqueda de un lugar mejor, 
superior a la desquiciada Espana convertida 
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en enemiga en un proceso de desmadre que 
bien va a explicarse en documentos y en 
acciones historicas presentes en el relato real 
e imaginario. Llama la atencion el desvio o giro 
semiotico en esta carta dirigida a pueblos y 
gobiernos para solicitar ayuda al proceso de 
independencia. La predica utopica de la Gran 
Colombia, convertida en el centra del mundo, 
emulando a Bizancio y Constantinopla, en el 
fondo desvia la intention de recibir la ayuda de 
los ingleses en procura de aumentar el orgullo 
independentista que nos permitiese volar como 
icaro al lugar de la felicidad. Semiotica del 
orgullo, entendida en nuestra historia como el 
proceso de ese vuelo polisemico y plural para 
buscar un mejor lugar. No seria arrogancia o 
vanidad expresada en el sentido negativo del 
orgullo sino la manifestation discursiva y activa 
en el relato cuya configuration va atendiendo a 
la necesaria definition y comunicacion de 
nuestra cultura. Finalmente, este proceso, hoy 
dia, exige la consideration de una semiotica 
terapeutica, cuestion que propondremos en el 
ultimo capitulo del libro. 

En el ser, la persona, el pueblo, la 
sociedad, existe la busca de un mejor lugar, 
busqueda tensada por las filosofias de las 
angustias o por la posibilidad de conquista de 
una dimension de lo humano donde se supere 
el incesante interes del “dividir para reinar”. El 
venezolano, se ha vuelto un hacedor de 
proyectos, pedazos de miradas que podrian 
justarse en una mirada diversa capaz de reunir 
los suenos anticipatorios convertidos en futuro 
posible. Pero, tambien existen aquellos que 
nos desmadran cada vez para hacernos 
irreconciliables y, peor aun, irreconocibles. En 
todos los textos de la cultura, en cualquier 
parte del mundo, existen los buscadores que, 
con distintos instrumentos, quieren encontrar el 
locus del deseo. De esta manera, la semiotica 
del orgullo se vuelve poetica de la utopia, 
entendida como politica de esa busqueda en 
sus diversas expresiones y formas multiples, 
simples y complejas. Bolivar, el mayor sonador 
de esta poetica, en “El Manifiesto de 
Cartagena” (1812), expresa que nuestra 
division interna y no las armas enemigas ha 
sido quien nos ha infringido la derrota, 
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descubre la semiotica opuesta a la semidtica 
del orgullo. 

Una larga historia de divisiones ha 
predominado en el campo de las ideas y de los 
actos humanos hasta el punto de que hoy 
presenciamos ensayos “novedosos” para 
afinar esa vieja tactica de los conquistadores 
de “dividir para reinar”, usando instrumentos 
satelizados capaces de convertir el simulacra, 
es decir, el experimento mismo, en una 
realidad controlada. La nueva dependencia 
mental tiene matices extraordinarios. Ya no es 
Santos Luzardo lavandole la cara a Mariselita, 
sino el gran amo lavandoles el cerebro a los 
Santos Luzardo de arriba y de abajo. Debemos 
comprender los nuevos signos del 
conquistador o de la conquista y, los nuevos 
signos del Santos Luzardo, heredero no 
improvisado de la cultura domada. 

Propuestas introductorias, miradas para 
estudiar, para buscar, para estimular y 
comprender nuestra semidtica del orgullo en 
sus auges, caidas y resurrecciones. Para 
activarla desde el intenso compromiso etico de 
aquellos hacedores y pensadores de la cultura 
que han dado la batalla en el terreno mas 
delicado y sensible: el de la mediacidn de los 
lenguajes. Y conducirla, finalmente, a la 
propuesta de una semidtica terapeutica. En 
esta mediacion las luchas son mas feroces. 

Nos movemos, entonces, en un barroco 
cultural turbulento donde se exaltan algunas 
expresiones y se ocultan otras. Las armas del 
enemigo son muy letales, han logrado que 
Washington demote al Quijote como ocurre en 
el cuento “DQ” de Ruben Dario, tambien que, 
en la revuelta divisionista de izquierdas y 
derechas, volvamos cada vez mas cadaveres 
a nuestros “difuntos venerables” segun el decir 
de Mario Briceno Iragorry en El caballo de 
Ledesma (1942). 

Rasgo sustancial de la semidtica del 
orgullo seria su capacidad de “juntar hacia 
adelante”, entendido como comprension de lo 
heterogeneo para su comunicacion. Una 
condicion superadora de las ideologias, donde 
podamos soportar en comunicacion todas 
aquellas expresiones posibles de ser juntadas 
para darle validez a la peligrosa predicacion 
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donde el diferente se mantenga diferente con 
capacidad de convivencia. 

Poner en comunicacion todas las 
variaciones imaginativas de la cultura. La 
dominante ha sido el altericidio, el intento de 
dominar la cultura y crear la imposibilidad de 
convertir los espacios en “puntos de reunion” 
como lo propone Simon Rodriguez, uno de 
nuestros filosofos fundamentales para la 
Libertad: “Entreayudarse” para el “bien 
jeneral” 1 . Asi nos vamos batiendo entre 
inquisiciones y suenos, pero siempre ese 
rasgo latente y continuamente desplazado de 
juntar pedazos para la comunicacion. 
Llegamos entonces a la reunion de “pulir la 
tradicion” para la lucha coetanea propuesta por 
Mario Briceno Iragorry; el “trabajo de la 
colmena” buscado desde la sabiduria milenaria 
como mirada de Isidoro Requena y, “la 
coherencia incluyente” de J.M. Briceno 
Guerrero. 

La semidtica del orgullo pasa por esta 
condicion de juntura hermeneutica de las 
variaciones reales e imaginarias, de los 
distintos relatos para impulsar los suenos por 
encima de las inquisiciones. La mano 
temblorosa descorre la cortina. El paisaje esta 
alii, complejo, dinamico. Comenzamos a mirar. 
En la espera de contribuir al debate de la 
juntura, asediado por todas partes. 


1 Vease mi libro Escritos desde la Orilla (2012), 
“Ordenaciones y escrituras en nuestro siglo XIX”, pp. 25-41. 
Universidad de Los Andes. Merida. 





UNIVERSIDAD 

DEL ZULIA 


Serbiluz 


Biblioteca Digital 
Repositorio Academico 



Noticias 

UTOPIA YPRAXIS LATINOAMERICANA. ANO: 23, n° Extra 3,2018, pp. 215-216 
REVISTA INTERNACIONAL DE FILOSOFIA YTEORIA SOCIAL 
CESA-FCES-UNIVERSIDAD DEL ZULIA. MARACAIBO-VENEZUELA. 

ISSN 1315-5216 /ISSN-e: 2477-9555 


Manifiesto del Directorio de Revistas Descoloniales y de Pensamiento 
Crltico de nuestro Sur (Deycrit-Sur) sobre la necesidad de realizar 
acciones concretas tendientes a la descolonizacion del conocimiento 


19 de abril de 2018 

En representation de Deycrit-Sur (ISSN 0719-9473), fundado por la Corriente nuestrAmerica desde 
Abajo y Editorial Abierta FAIA a traves de Revista nuestrAmerica y Revista FAIA con la elaboration de 
la Red de Pensamiento Decolonial, con la adhesion de Revista Filosofia y Sociedad y 
revista Humanidades Popuiares ; manifestamos publicamente nuestra perspectiva sobre como contribuir a 
la descolonizacion del conocimiento considerado “cientifico”. Observamos lo siguiente: 

La crisis civilizatoria de nuestro tiempo es una constante que demanda alternativas que superen a la 
critica pasiva para posicionarse desde la action. Por ello, reflexionar sobre un proyecto extenso, crltico, 
autocrltico y basado en el respeto, la aceptacion y la deliberation de la “otra” persona como un 
fundamento/soporte/sustrato sentipensante nos permite analizar las particularidades de temas locales 
propios de nuestra region americana as! como de otras partes que viven en el mismo desplazamiento 
epistemico. 

La iniciativa de constituir procesos que piensen dichos fenomenos, formas de conocimiento, criterios 
autonomos y acciones concretas en dialogos SUR- SUR (el pensamiento crltico de nuestra America y la 
construction del conocimiento en otras realidades), implica realizar una apuesta por incentivar, construir, 
fortalecer y divulgar criterios, procesos y desarrollos cientificos que respondan a las necesidades reales 
de nuestra region (Sur) y que respeten nuestras cosmovisiones. 

Comprendemos que lo considerado “valido” es, en teorla, aquel conocimiento que puede ser 
demostrado, explicado y reproducido. Empero, tambien somos conscientes de que la validez del 
conocimiento radica en su origen y que constantemente se niega la posibilidad de aprehender la realidad 
desde nuevas perspectivas. En consecuencia, vemos con urgencia la necesidad de establecer y promover 
un criterio que valide nuevas practicas con toda la rigurosidad de la ciencia, pero pensada desde las 
realidades locales, desde los saberes tradicionales y desde las posibilidades que pueden generarse segun 
los distintos contextos. 

Nos preocupa la tendencia de separar el pensamiento crltico de las acciones concretas que lo 
reflejen. Vemos que muchas veces las declaraciones son manifestaciones de principios que terminan por 
apelar al criterio de individualidades permitiendo la perpetuation de practicas con las que estamos en 
desacuerdo. Especlficamente consideramos que el rigor cientifico no pasa por la procedencia de quien 
investiga ni por la interpretation univoca de su metodo, sino por la apertura a nuevas formas de conocer 
desde distintas personas, desde distintos contextos y en distintos momentos. Sin excluirnos del espectro 
de la ciencia social, pensamos que debemos ampliar nuestra perspectiva y reconocer que la complejidad 
de la realidad no puede ser reducida a ciertos pasos a seguir dentro de un modelo de comprobacion 
univoca. 


!@®®@ 

Utopia y Praxis Latinoamericana publica bajo licencia Creative Commons Reconocimiento-NoComercial-Compartirlgual 3.0 Unported 
(CC BY-NC-SA 3.0). Para mas information dirijase a https://creativecommons.Org/licenses/by-nc-sa/3.0/deed.es_ES 





Manifesto Deycrit-Sur 


216 

Por tales razones es que abogamos por recuperar una perspectiva de comunidad en la que lleguemos 
a acuerdos que ya no dependan de voluntades individuales sino de proyectos colectivos. Dentro de este 
contexto es que establecemos un criterio mlnimo comun que nos reune y direcciona. Este criterio implica 
tres obligaciones irrenunciables: 1) la eliminacion del lenguaje sexista/racista de nuestros documentos 
oficiales, 2) la promocion de la investigacion desde los primeros anos de formacion y 3) la inclusion de 
experiencias sociales no necesariamente academicas. El compromiso nos obliga a incorporar estas 
decisiones en nuestras politicas editoriales creando las secciones necesarias para evidenciarlo. As! es 
como buscamos conciliar las declaraciones criticas y las acciones en las que se materializan estas 
propuestas. 

De esta manera se extiende la siguiente invitacion a quienes editan, coordinan y colaboran en 
revistas, editoriales, proyectos, grupos, centros o colectivos en los cuales se comparta dicha perspectiva a 
que se sumen en esta construction inacabada de acciones descoloniales. Quienes busquen construir y 
promover epistemologias y formas distintas del conocimiento orientadas a un tipo de saber horizontal en el 
campo de las ciencias sociales y humanidades, seran, con necesidad, el fundamento de este espacio 
comun. Lo que significa una apuesta por reflexionar sobre “otros mundos posibles y necesarios" en medio 
del colonialismo, racismo, sexismo y epistemicidios que vivimos, de forma innegable, los espacios de 
pensamiento critico del Sur. 

Se realiza la siguiente invitacion para que, de forma autonoma y voluntaria, se suscriban a esta 
iniciativa que busca construir un bloque epistemico que tome un giro radical frente a los criterios tecnico- 
cientifico academicistas de la Modernidad. Estamos en completo desacuerdo con las practicas coloniales 
vigentes en los diferentes contextos del mundo investigativo que niegan la posibilidad de construir 
conocimientos nuevos desde perspectivas no occidentales. De esto se desprende que Deycrit-Sur no 
busca ser exclusivamente un directorio sino que un instrumento de promocion de politicas comunes. 

Para finalizar exhortamos la suscripcion del Primer acuerdo de Deycrit-Sur sobre politicas 
mlnimas comunes que, desde 2018, es el requisito para formar parte de este bloque tendiente a la 
descolonizacion epistemica. El acuerdo estara disponible en http://www.deycrit-sur.com/ para su consulta 
ydescarga. 
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DEYCRIT^ 


Primer acuerdo de Deycrit- sobre 
politicas editoriales minimas comunes 


A traves de este documento se llega al acuerdo de suscribir una politica editorial minima comun que 
vinculara a las partes firmantes respecto de lo aqui establecido. Quienes lo suscriben manifiestan que 
estan en condiciones para actuar en nombre de sus respectivos espacios de organizacion. 

Lo expuesto aqui, vinculara a Deycrit-Sur (Directorio de Revistas Descoloniales y de Pensamiento 
Critico de nuestro Sur) y Utopia y Praxis Latinoamericana,e n adelante LA REVISTA. 

a) La politica comun 

Deycrit-Sur se declara como un espacio de pensamiento critico y descolonial que busca ser una 
instancia comun que de cuenta de un principio editorial identificable en todas las publicaciones que lo 
conforman. Por ello, a partir del ano 2018, promueve la conformation de un bloque que cuestione y actue 
siguiendo parametros minimos que demuestren en acciones concretas la intention de descolonizar el 
conocimiento. En consecuencia, toda publication que desee participar del directorio tendra que asumir 
esta politica editorial, la cual sera adicional a la politica editorial propia de cada equipo de trabajo. La 
politica comun se basa en los siguientesejes: 

Promotion de lenguaje no sexista: Las revistas se comprometen a promover el uso de un lenguaje no 
sexista. Esto implica sugerir en primera instancia a quienes escriben en ella, que eviten el uso de un 
lenguaje que pueda ser excluyente. Ademas, en las presentaciones de sus numeros procuran resguardar 
esta politica. Las revistas publicaran de forma independiente que tipo de escritura no sexista aceptaran, por 
ejemplo, si aceptaran el reemplazo de ciertas vocales por otros signos. 

Impulso de la investigation de estudiantes de grado: Esta politica incentiva que estudiantes de grado 
puedan participar en la construction de literatura cientifica sin importar el ano academico que cursen y sin 
la tutoria de una persona con grado 0 posgrado academico. Esto implicara crear una section llamada, por 
ejemplo “Articulos de estudiantes” 0 en el caso de que la revista ya reciba estos articulos, tendra que 
explicitarlo en su informacion publica. La cantidad de articulos de estudiantes publicados es competencia 
de cada revista. Esta politica excluye a las publicaciones en las que estudiantes participan acompafiando 
el trabajo de otra persona con grado academico. Esta politica busca motivar la cultura del conocimiento a 
temprana edad y por ello debera tener requisitos acordes al nivel de estudios de estudiantes de grado y un 
formato de evaluation especial que eduque sobre como presentar el articulo. 

Divulgation de actividades de interes social: Con esta politica las revistas se comprometen a permitir la 
difusion de experiencias sociales que pudiesen ser sistematizadas por personas que no necesariamente 
estan vinculadas al mundo academico, por lo que contar con ungrado academico 0 cursar algun programa 
no sera requisito. Las revistas haran explicita esta politica. Las revistas siempre conservaran su derecho 
de aceptar 0 rechazar propuestas. 
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Fomento de experiencias que articulan academia con incidencia en la realidad social: Implies la 
apertura de una seccion dedicada a dar cuenta de experiencias de articulation entre el trabajo academico 
y la incidencia en la realidad social, ya sea sistematizando un proceso concreto en el que se logro esta 
colaboracion, o mediante la publicacion de ensayos que visibilicen y/o analicen criticamente procesos de 
lucha y resistencia en marcha. 

b) Los compromisos 

Deycrit-Sur se compromete a difundir toda la informacion de las actividades de las revistas 
participantes. Tambien incluira en su directorio a todas las publicaciones que hayan suscrito esteacuerdoy 
que hayan incorporado en su informacion publica las siguientes disposiciones: 

A continuation, se presenta el texto redactado de estas politicas editoriales, el cual sera publicado en 
LA REVISTA, en razon de que toma acuerdo. Esto debera agregarse la seccion destinada a politicas 
editoriales. 

* Politics de uso de lenguaje no sexista 

LA REVISTA, mediante acuerdo con Deycrit-Sur, esta comprometida con el uso de un 
lenguaje no sexista. Se sugiere reemplazar las palabras que puedan generar conflicto por 
el uso de un lenguaje generico. Ademas, no se admitiran articulos que promuevan el 
sexismo. 

* Politics de promocion de la investigacion a nivel de estudiantes degrado 

LA REVISTA, mediante acuerdo con Deycrit-Sur, promueve la investigacion de 
estudiantes de grado, por ello asegura el derecho a participar en convocatorias abiertas 
para una seccion dedicada a este fin. Quienes propongan sus articulos lo deberan hacer 
de manera individual o en compania exclusivamente de estudiantes. LA REVISTA 
evaluara estas participaciones con un criterio distinto al de las otras secciones 
considerando el nivel academico en formation que suponen estas propuestas, pero sin 
disminuir las exigencias minimas de cada publicacion. LA REVISTA considera esta 
politica como una actividad pedagogica que busca promover la cultura de la investigacion. 

* Politica de divulgation de experiencias sociales 

LA REVISTA, mediante acuerdo con Deycrit-Sur, reconoce que el conocimiento cientifico 
puede sercomplementado con el conocimiento de la experiencia social, por 
ello permite la publicacion de sistematizaciones u otras expresiones literarias que den 
cuenta de actividades sociales que puedan ser publicadas en la seccion dedicada a este 
fin. La aceptacion o rechazo de las propuestas sera exclusiva competencia de la direction 
de la revista. 

* Promocion de la investigacion participante/militante 

LA REVISTA, mediante acuerdo con Deycrit-Sur, incentiva la reflexion a partir de la 
actividad directa con la realidad social, por ello el instrumento de evaluation de los 
articulos propuestas incluye el item “Es un texto produdo de una investigaddn 
participante/militante''. De este modo promovemos la praxis que es la relation entre la 
teoria y la reflexion. 

Mediante este acuerdo LA REVISTA se compromete a respetar la politica comun y permite a Deycrit- 
Sur a difundir su informacion (convocatorias, articulos, numeros entre otros) siempre que no implique uso 
comercial y referenciando siempre el origen de la informacion. 

Este acuerdo tendra caracter permanente. El no cumplimiento de las obligaciones por alguna de las 
partes permitira la disolucion del mismo. 
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